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الإنسان فى القرآن 


على سبيل التقديم. . . 


لان المعرقة أهم من الثروة واهم من القوة قى عالمنا المعاصر 
وهى الركيزة الأساسية فى بناء المجتمعات لمواكبة عصر 
ال معتومات.. من هنا كان مهرجان القراءة للجمیع دلالة على 
الرغبة الطموحة فى تنمية عائم القراءة لدى الأسرة المصرية 
أطفالاً وشباباً ورجالاً وتساء.. 

وكان صدور مكتية الأسرة ضمن مهرجان القراءة للجمیع 
منذ عام ۱۹۹۲ إضافة بالغة الأشمية لهذا المهرجان كاضخم 
مشروع نشر لروائع الأدب العربی من أعمال فكرية وإيداعية 
وایضا تراث الإنسانية الذى شكل مسيرة الحضارة الإنسانية 
مما يعتبر مواجهة حقيقية للافكار المدمرة. 

هكذا كانت مكتبة الأسرة نافذة مضيئة لشباب هذه الامة 
على منافذ الثقافة الحقيقية فى الشرق والخرب وعلى ما انتجته 
عبقرية هذه الامة عبر مسيرتها التنويرية والحضارية.. 

إن مكات العناوين وملابين النسخ من اهم منابع الفکر 
والثقافة والإبداع التى تطرحها مكتبة الأسرة فی الأسواق 
باسعار رمزیة اثبتت التجربة ان الأيدى تتخاطفها وتنتظرها 
فى منافذ البيع ولدى باعة الصحف لهو مظهر حضارى رائع 
يشهد للمواطن الصری بالجدية اللازمة والرغبة الأكيدة فی 
الإسهام فى ركب الحضارة الإنسانية على أن ياخذ مكانه اللائق 
بین الأمم فى عالم اصیحت السيادة فيه لمن يملك المعرفة ولیس 
ان يملك القوة. 


د. سميرسرحان 


لمهيد 

إنسان القرآن هو إنسان القرن العشرين » ولعل مكانه فى هذا 
القرن أوفق وأوثق من أمكنته فى كثير من القرون الماضية ؛ لان 
القرون الماغسية لم تلجیع الإنسان إلى البحث عن مكانه فى الوجود 
كله » وعن مكانه بین الخلائق الحية على هذه الأرض »وبين 
أبناء نوعه وأبتاء الجماعة التى يعيش فيها من ذلك النوع » وبين 
كل نسبة ظاهرة أو خفية ينتمى إليها . كما الجأه إلى ذلك كله 
هذا القرن العشرون ۔ 

قديا كان الحكماء يجعلون شعارهم فى نصيحة الإنسان : 
اعرف نفسك !؛ ۔ 

وإنها لنصيحة قد ترادف سؤالهم : من أنت ؟ أو سؤالهم :ما 
اسمك ؟ غير أن الإنسان إذا أجابه فڑھا يجيبه باسم «باطنى» 
يعرفه بملامح وجدانه وقسمات ضمیرہ »ولا يقف عند تعريفه 
بالاسم الذى يختار اعتسافا من يضعة حروف . 
وهو على أية حال سؤال إلى «اشخص» بعد شخص ؛ قد يسمعه 
عشرون فى الحجرة الواحدة ویجیبون عليه عشرين جوابا متفرقات . . 

وقديا كانوا یزعمون أن با الهول كان يلقى سؤّاله » فيهلك من 
لم يعرف جوابه . وكان سؤالا عن ا حیوان الذى شى على أربع 
فى الصباح » وعلى اثنتين عند الظهيرة » وعلى ثلاث عند 
للساء . . فكان سؤالهم لغزا من ألغاز الأقدمين عن الإنسان فى 


أطوار عمره » بين الطفل الذى يحبو على أربع » والفتى الذى 
يعتدل على قدمين » والشيخ الذى يتحامل على عصاه . وهو لغز 
شبيه بطقولة الإنسان كله . . لا تبتعد المسافة بين جهله وعلمه 
ولا بين الهلاك فيه والنجاة . . 

إلا أن القرن العشرين جمع الآسئلة » فلم يدع سؤالا عن نسبة 
من نسب الإنسان لم يطلب جوابه »على تذير بالهلاك لمن جهل 
الجواب » وقد يكون هلاكا للجسد والروح 22 

مكان الإنسان من الكون كله ؟ 

ما مكانه من هذه السيارة الأرضية بین حلائقها الأحياء ؟. ۔ 

ما مكانه بين أبناء نوعه اليشرى ؟ وما مكاته بين کل جماعة 
من هذا النوع الواحد ء أو هذا النوع الذى يتألف من جملة أنواع 
يضمها عنوان «الإنسان» . 

وهى أسثلة لا جواب لها فى غير «عقيدة دينية» تجمع 
للإنسان صفوة عرفانه بدنياه وصفوة إعانه بغيبها ا جھول .. تجمع 
له زبدة الثقة بعقله , وزبدة الثقة بالحياة . . حياته وحياة سائر 
الأحياء والأكوان  .‏ 

إن القرن العشرين كان حقيقا أن يسمى بعصر «الايديولوجية» 
أو عصر الحخياة «على ميدأ و عقيدة» لأنه كلما ألقى على الإنسان 
سؤالا من أسئلته تلك لم يعفه من جوابه »ولم يسلمه إلى جزاء 
أهون من جزاء الحيرة عند السكوت عليه . . فن يكن سكوتا عن 
الأجوبة جميعا فهو الهلاك ا حدق بالأبدان والعقول . 


٦ 


ولیس أكثر من «المبادئ والعقائد» التى نسمع عنها فى هذا 
القرن . ويسمونها بالمذاهب و «الأيديولوجيات) . 

ولكن أجوبة القرن العشرين »مهما يكن من شأنها »فهى 
أجوبة العصر الذى يحل المشكلة الزمنیة ولا يتعداها إلى مشكلة 
الأيد : مشكلة ما مضی وما أتى من الذهر وما يأتى إلى غير 
نهاية » ولا جواب لهذه المشكلة غير العقيدة الدينية التى تؤمن بها 
الإنسانية »فلا يغتى فيها إمان فرد واحد بينه وبين ضميره » أو 
جواب سؤال واحد لمن يقول : من أنت ؟ وماذا تعرف من نقسك 
بين عامة النفوس ؟ قصاراك أنك واحد منها بين ألوف الألوف » 
عاشوا ويعيشون وسيعيشون » ولا يسكتون عن تلك الأسثلة 
عامة ولا أمان لهم ولا لك إن سكتوا عليها . 

هذه العقيدة الدينية توجد كما ينبغى أن توجد ء وإغا الضلالة 
فيمن يريدها على غير سوائها الذى تستقيم عليه ء ولا تستقيم 
على سواه . 

هذه العقيدة الدينية لا توجد اليوم لتنہذ غدا »ولا توجد على 
الأيام تلعَارفين دون الجاهلين » وللعاملين دون الخاملين » ولن 
يطلبون الخير للناس دون من يطلبون انير لأنفسهم » ومن یعتقدون 
درایة ومحبة.دون من یعتقدون تسليما ورهبة ء ون يسعون سعيهم 
إلى العلم والإيمان دون من يقعدون فى مواطتهم منتظرين › وقد 
يقعدون وهم يجهلون أنهم قاعدون »لا يعلمون ما الخبر وما 
النتظر ؟ إن علموا أنهم منتظرون ! . . 

هذه العقيدة بنية حية » قوامها دهور وأم » ومعايش وآمال » 

۷ 


ونفوس خلقت ونفوس لم تخلق » ونقوس لھا تراٹھا قبل أن يصير 
إليها ء وسبيلها جمیعا أن تتهدى إلى قبلة واحدة : تنظر إليها 
فتمضى قدما ء أو تفقدها فى الأفق فهى أشلاء عزقة › كأنها 
أشلاء الجسم المشدود بين مفارق الطريق . . 

إن القرن العشرين » منذ مطلعه يعرض العقيدة بعد العقيدة على 
الإنسان وعلى الإنسانية »ولا نعلم أنه عرض عليها حتى اليوم 
الدينية من بنية حية » شملت ملايين الخلق وثبتت معهم وحدها 
فى كل معترك زبون ء يوم خذلتھم كل فوة يعتصم بها الناس . 

لك 

ونحن ندعى فى هذه الصفحات أن المنصف بين النصائح لا 
يستطيع أن ينصح لأهل القرآن بعقيدة فى الإنسان والإنسانية 
أصح وأصلح من عقيدتهم التى یستوحونھا من كتابهم » وإن القرن 
العشرين سينتهى ما استحدث من مبادئ ومذاهب 
و«إيديولوجيات» ولا ينتهى ما تعلمه أهل القرآن من القرآن . 

وإن أهل هذا الكتاب يتدبرون القول ٠‏ فيتبعون أحسنه إذا 
تدبروا فلم يأخذوا بعقيدة من هذه العقائد التى يروجها دعاتها 
باسم المادية ء أو الفاشية ء أو العقلية ٠‏ ويريدون بها أن تكون على 
الزمن بديلا من العقائد الإلهمية »ومن عقائد الغيب الذى 
يحسبوته معلوما أو موجودا كمعدوم ۰ . 

وقد اسشمع الناس إلى المادية التاريخية »٠فقالت‏ لهم إن 

۸ 


الإنسان عملة «اقتصادية» فی سوق الصناعة والتجارة : تعلو وتهبط 
فى طبقاتها يمعيار العرضص والطلب وصفقات الرواج والكساد uf.‏ 
الإنسانية فقد أنصتت إلى المادية التاريخية » فقالت لها إنها شىء 
لا وجود له مع طوائفها التى تخلقها الأسعار والأجور ۔ 3 

واستمع الناس إلى الفاشية فقالت لهم إن الانسان واحد من 
عنصر سید أو عنصر مسود » وإن أبناء الإنسانية جميعا عبيد للعنصر 
السيد » والعنصر السيد قبل ذلك عبد للسيد ا ختار » بغير اختیار 8 

واستمع الناس إلى «العقلية» فقال لهم قائل منها إن 
«إنسانيتهم» کنلك شیء لا وجود له ووهم من أوهام الأذهان » 
وان الشیء الموجود حقا هو الفرد الواحد !۔ ۔ وبرھان وجودہ حقا 
أن يفعل ما استطاع من نفع أو أذى » كلما أمن المغبة من سائر 
الأفراد والأحداث . . ! 

وغير جديد ما استمعوه من أهل العقائد الإلهية عن مكان هذا 
الإنسان من الأرض والسماء ؛ ومکانه من إخوته فى آدم وحواء ت 

سمعوا أنه روح وجسد ء ودئیا وآخرة ء ينجو شطره بمقدار ما 
يهلك شطره » ويصح له الوجود بمقدار ما صح له من عقبى 
الفناء ٭ھ 

وسمعوا أنه إنسانان . . إنسان صحیح مقبول : وإنسان زائف 
مدخول . صحيح مقبول کل من اجتباه مولاه على هواه » وزائف 
مدخول کل من خلقه ونفاء ء ولعله لم یخلقه ودعاه إليه من دعاه . 

وسمعوا أن الإنسان يولد بذنب غيره » وعوت بذنب غیرہ 8 

۹ 


ويبرأ من الذنب بكفارة غيره ؛ ويمضى بین النعمة واللعنة يقدر من 
الأقدار علا نصيب له فيه من عصیان أو طاعة » ومن إباء أو 
اختیار۔ 

وسمعوا من القرآن غير ذلك »فهم متدبرون يستمعون إلى 
العقل كما يستمعون إلى الإعان إذا اطمأنوا وثبتوا على اطمثنانھم 
إليه ‏ 

الإنسان فى عقيدة القرآن هو الخليقة المستول بين جميع ما خلق 
الله . . يدين بعقله فيما ری وسمع » ويدين بوجدانه فيما طواه 
الغيب »فللا تدركه الأبصار والأسماع : 

و«الإتسانية» من أسلافها إلى أعقابها أسرة واحدة لها تسب 
واحد وإله واحد : أفضلها من عمل حسنا واتقى سیکا › وصدق 
النية فيما أحسته واتقاه . . 

KH» 

وفى الصفحات التالية کتابات فى كتاب وجيز .. نيدأهما 
والعلم أو مذاهب ادس والخيال »ولا نزيد فى سردها على الإلمام 
ما يصلح أن يكون محکا للنظر قيما يؤخ بالبرهان أو يؤخ بالإيمان 
عن حقيقة الإتسان . ۔ 


الكتاب الأول 


الإنسان فى الْرءان 


اللَخَلُوق المستول 


ارتفع القرآن بالدين من عقائد الكهانة والوساطة وألغاز ا حاریب 
إلى عقائد الرشد والهداية . . لا جرم كان «الخلوق المسثول» صفوة 
جميع الصفات التى ذكرها القرآن عن الإنسان »إما خاصة 
بالتكليف أو عامة فى معارض ا حمد والذم من طباعه وفعاله .. 

ولقد ذكر الإنسان فى القرآن بغاية الحمد وغاية الذم فى الآيات 
المتعددة وفى الآية الواحدة فلا يعنى ذلك أنه يحمد ويذم فى آن 
واحد ٠‏ واغا معنأءأنه أه ل وللكمال والنقص با فطر عليه من استعداد 
لكل منهما ؛ فهو أهلالأخير والشر » لأنه أهل للتكاليف . 

والإنسان مسئول عن عمله - فردا وجماعة - لا یؤخذ واحد 
بوزر واحد » ولا أمة بوزرأمة : 


کل امرئ ہما كسب رهین )4 (الطور:٢٢]‏ 
كانوا يعملون 4 [ البقرة: ]٠١١‏ 
300 


أما مناط المسثولية فی القرآن ؛ فهو جامع لكل ركن من أركانها 
يتغلغل إليه فقه الباحثین عن حكمة التشريع الدينى أو التشريع 
فى الموضوع .. 
1 


فهى بنصوص الکتاب قائمة على أركانها الجملة : تبلیغ » 
وعلم وعمل . . قلا تحق التبعة على أحد لم تبلغه الدعوة فى 
مسائل الغيب ومسائل الإهان : 
« لكل مه سول فإذا جاء سولهم ي بهم بالقسئط وَهُملا 
يظلمون 4 [يونس ۲٢۷:‏ 
KHE‏ 
HHR‏ 

« وما كنا معذبين حت َّث رَسُولاً 4 ١‏ [الإسراء: ]٠١‏ 
EE‏ 

أما العلم فإن أول آية فی الكتاب تلقاها صاحب الدعوة 
الإسلامية » كانت أمرا بالقراءة وتنويها بعلم الله وعلم الإنسان : 

افأ ولأ ت الي علم اقلم د علم دتا تم 
يعلم » [العلق: ٣‏ - 0 ] 
وأول فاتح فى خلق الإنسان ء كانت فاتحة العلم الذى تعلمه 
آدم وامتاز به على سائر ا خلوقات : 

ط لم آدم الأممَاء كلها ثم عرضهم عَلَى الملائكة فَقَالَ أنبثوني 
بأسْماء مَؤْلاء إن كعم صادقينَ 09 قَانُوا سُبحَانكَ لا عم تا لأا 
لمت إِنْكَ أنت العلیم الحكيم 4 [اليقرة: ص ] 

۴ 


وأما العمل فهو مشروط فى القرآن بالتكليف الذى تسعه طاقة 
المكلف وبالسعى الذی یسعاہ لربه ولتفسه : 


ل لا يكلف الله نفس إلا وسعها ى [البقرة: ١م؟]‏ 
ل وآن لیس للإتسان إلأما سعئ 4 [العجم : ]٥٦‏ 


فمن يعمل مثقال فر حيرا ره © ومن يمل مثقال ذرة شرا يرة » 
[الزلزلة : [Ay‏ 
ورسل اليلاغ هم أول المكلفين بالعلم والعمل »أمهم جميعا أمة 
یا أيها الرْسُلْ كوا من الطیبات وَاعْمِلُوا صالخا إني ما تون 
ليم 3ت وإ هذه شنكم ام واحدة وأنَا رکم لفن 4 
[المؤمبون: ١د‏ 20] 
سے ث 
وفيما ذكر فيه الإنسان من آيات الكتاب وصف له ؛ وهو فی 
الذروة من الكمال المقدورله بما استعد له من التکلیف » ووصف 
له وهو فى الدرك الأسفل من الحطة التى ينحدرإليها بهذا 
الاستعداد »وکل هذه الآيات توسع مفصل فيها ورد من نصوص 
الأمر والنهى : والعظة والتذكير والثواب والعقاب 00 
فالإنسان أكرم الخلائق بهذا الاستعداد التفرد بين خلائق 
السماء والأرض »من دی حياة أوغير ذى حياة : 
£ 


ف ولقد كرمنا ني آدم وَحملَاهُم في ار والبحر ورزفناهم من 
الطيبات وقضلاهم على كتير ممن خلا تفضيلاً 4 :0 


بب 
قد خلقتا الإنسان في أحسن تقوم ي [التین:٤]‏ 
< سَخْر لَكُم ما في السُموات 4 (لقمان: ]١‏ 
لسر نكم ماقي ازس رلحج: ٠٠‏ 
بب 


ولکنه ینفرد بین الخلائق بساوئ لا یوصف بها غیرہ » لآن السيئة 
والحسنة - على السواء - لا يوصف بها مخلوق غير عسئول . . 

فهذا ا خلوق المسثول يوصف دون غيره من الخلائق بالكفر 
والظلم والطغيان والخسران والفجور والكنود » لأنه دون غيره أهل 


للإمان والعدل والرجحان والعفاف ۔ 
إن الإنسان لظلوم كار 4 [إبراهيم : ؛] 
FH ¥‏ 
لان الإنسان يى * رت أن راه استفنَئ 4 [العلق: ۷٢‏ 
HEHE‏ 
ان السا تفي خسري [العصر: ۲] 
HEHE‏ 


"٥ 


بل بريد الإنسان ليقجر مامه [القيامة: ه] 
KF ¥‏ 
إن الإنسان لربه مود [العاديات: ٦‏ ] 
قد حلفا الإنسان في أحسن تقوم © تم رددتاه أسفل سافلين 4 
[التین: 4ء د ] 

يقتضى أن يكون «أحسن تقوي» الطفل الولید ۔ 

ونقرأ فى غيرها أن أسفل سافلين هی الجحيم ء فيكون لزاما أن 
الجنة هى المقصودة بأحسن تقوم 7 

وفهم الكثيرون أن التقوع الحسن هو الصورة الظاهرة لاعتدال 
قوام الإنسان ء وليس جمال الخلق وحده مرتبطا باعتدال القوام 2 
بل ترتبط به القدرة على العمل والإرادة » وهى قدرة لم تخف 
علاقتها بصورتہ الظاهرة قبل عصر التشريح والعلم يوظائف 
الأعضاء الذى أثبت العلاقة الضرورية بين اعتدال القامة وجھاز 
النطق فى الرأس والعنق وعمود الظهر وسائر اليدن » ثم زاد التاس 
علما ا يعنيه التقوم ا حسن من فضائل العقل وا سد ومن مزايا 
الفطنة وا حمال . 

واغا العنی الموافق لمسائر معانى الآيات »أن الجمع بين 
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النقيضين فى الإنسان ينصرق إلى وصف واحد ؛ وهو وصف 
الاستعداد الذى يجعله أهلا للترقى إلى أحسن تقوم وأهلا للتدهور 
إلى أسفل سافلين . 

على أن الآيات التى قصر فيها القول على خلق جسد الإنسان » 
لم تخل ما يوحى إلى ا خلوق السٹول أن أطوار خلقه السوى إعداد 
ما هو أشرف من حياته ا حیوائیة ٠‏ وبرهان من براهين التبليغ 
برسالة الغيب » عسى أن ينظر فى الخلق فيرى فيه آثار الخالق 
الذی لا تفر الأبصار والأسماع : 


هنا الإنسات من سلالة من طين 6 مم جعلنَا نطفة في قرار 
مكين 0م تم خلا اه عة فحلقنا اة عة فحاق الْمُضْعَة 
عظاما فكَسَوٰنا العظَام لحم ثُمْ أنشأناهُ خلقا آخو فَتَبَاركَ الله أحسن 
الخالقين » [ ا لمۇمنون: ١‏ - ؛1] 

< ذلك عالم فيب والشّهَادَة العزيز الرحيم 0 الذي أحسن كَل 
شيع حل بدا خی الإنسان من طین 0© م جعل مله من سَلالة من 
مَاء مهي (2) ثم سواه وخ فيه من روحه 4 [السجدة: 1 -1] 
ل ومن آیانہ أن حَلَقَكُم من تراب لم إذا نشم شر تش شروت » 
[الروم: ]١‏ 


بد ب 


۷ 


ضا لني حن ازاج كلها مما فالأ ومن لسو 
وممًا لا يمون 4 [یس: ]۳٣‏ 

ولا يسأل الإنسان عما يجهل ء ولكنه يسأل عما علم وعما 
وسعه أن يعلم ء وما من شىء فى عالم الغيب أو عالم الشهادة هو 
محجوب كله عن علم الإنسان » قما وسعه من علم فهو محاسب 
عليه . 


الکائن ا مکلفٰ 


القرآن كتاب تبليغ وإقناع وتبیین ء وقوام هذه الفضيلة فيه هذا 
التوافق التام بين أركاته وأحكامه » وبين عقائده وعباداته : وبين 
حجته ومقصده » فكل ركن من أركانه يتنزل فيه بأقداره » ويوافق 
فى تفصيله سائر أركانه التى تتم به أو يتم بها على قدر مبين 5 
ليس أ ولا أعجب من التوافق بين تمييز الإتسان يالتكليف » 
وبين خطاب العسقل فى هذا الكتاب المبين : بكل وصف من 
أوصاف العقل » وكل وظيقة من وظائفه فى الحياة الإنسانية . 
وخليق بالمسلم » وبكل دارس للأديان »أن يتنبه إلى هله 
الفضيلة التى تحسب لأول وهلة كأنها شىء عن الواقع البديهى لا 
يحتاج إلى التنبيه ء ولكن حاجته إلى التنبيه إغا تظهر عند المقارنة 
بين القرآن وبين جملة من الكتب الدينية الكبرى » فى فضيلة 
التيليغ المقصود ٠‏ وئعنی شى به التبليغ الذى يراد ويتناسب فيه البيات 
على حسب الأحكام والأركان . 
فى كثير من الأديان أركان تقوم عليها دعائم الدين كله ويرتبط 
بها نباة الإنسان من الهلاك أو ضياعه فی هاوية المقت واللعنة » 
ثم تبحث عن هذه الأركان فى كتاب الدين فإذا هى معروضة فيه 
بين السطور ء يحيلها المفسرون إلى حكم القرینة » ويجوز لمن شاء 
أن يحسبها من مصادفات القول » يتساوى السكوت عنها والنص عليها . . 
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ركن من أركانه » بل المعروف فيه على نقيض ذلك أن تبليغه على 
قدر فريضته وأن التوافق فيه على أتمه بين الأركان التى تتلازم 
وتتكامل »عن بيان مقدور لا محل فيه لقرض المصادفة ء بل لا 
محل فيه لتجاهل القصد مع رسالة من رسالات التبلیغ 2 

مكان الإنسان فى القرآن الكريم هو أشرف مكان له فى ميزان 
العقيدة وفى ميزان الفکر وفى ميزان الخليقة الذى توزن به طبائع 
الكائن بين عامة الكائتات . . 


هو الكائن الكلف .. 
هو كائن أصوب فى التعريف من قول القائلین دالکائن الناطق» 
وأشرف فى التقدير . . 


هو کائن أصوب فى التعريف من ا ملك الهابط ومن الحيوان 
الصاعد ء وأشرف فى التقدير من هذا وذاك ۔ 

لیس الكائن الناطق بشىء إن ثم يكن هذا النطق أهلا لأمانة 
التكليف : وليس الملك الهابط منزلة تهدى إلى طريق الصعود أو 
طریق الهبوط » وليس الحيوان الصاعد مِنزلة الفصل بين ما كان عليه 
وما صار إليه ء ولا عنزلة التمییز بين حال وحال فى طریق الارتقاء ۰ 
حدود العقيدة أو العلم أو الحكمة ء وحادث من حوادث القتح فى 
الخليقة موضوع فى موضعه المكين بالقياس إلى كل ما عداء ۔ 

أى شىء أعجب من هذه الخاصة ا حکمة ينفرد بها القرآن بين 

۳٣ 


]تھا عجيبة لا يدفع عجبها إلا أنها تجرى على سنتها من تبلیغ 
الكتاب البین .. 

إنها عجيبة لم تأت من مصادفات التضمين والتخمين لأن 
الکتاب الذى ميز الإنسان بخاصة التکلیف » هو الکتاب الذى 
امتلا بخطاب «العقل» بكل ملكة من ملكاته » وكل وظيفة عرفها 
له العقلاء والمتعقلون » قبل أن يصبح العقل «درسا» يتقصاه 
الدارسون كنها وعملا » وأثرا فى داخله وفيما خرج عنه » وفيما 
يصدر منه وما یٹول إليه . . 

العقل وازع «يعقل» صاحبه عما يأباه له التكليف ٤‏ 

العقل فهم وفكر یتقلب فى وجوه الأشياء وفى بواطن الأمور . . 

العقل رشد ييز بين الهداية والضلال .. 

العقل روية وتدبير و 

العقل بصيرة تنفذ وراء الأيصار د 

والعقل ذكرى تأخذ من الماضى للحاضر » وتجمع العبرة عا كان 
كا يكون » وتحفظ وتعی وتبدئ وتعيد . 

_والعقل بكل هذه العانی موصول بكل حجة من حجج 
التكليف » وكل أمر بمعروف » وكل نهى عن محظور . . 

أنلا یعقلون ؟ أفلا يتفكرون ؟ فلا يبصرون ؟ أفلا يتدبرون ؟ 
أليس منكم رجل رشيد ؟ أفلا تتذكرون ؟ 

إن هذا العقل بکل عمل من أعماله التى يتاط بها التكليف 
حجة على الکلفین فيما يعنيهم من أمر الأرض والسماء » ومن 

۳ 


أمر أنفسهم ومن أمر خالقھم ء وخالق الأرض والسماء الأتهم 3 
[آل عمران : ]۱٩۱‏ 


بب 
امف روفي انیم ا خی ال ارات راز ونا 
ہ0 


وقد ننقل تکالیف القرآن جميعا ٭+ونتقل عظاته جميعا إذا أردنا 
الشواهد على هذا التوافق الموصول بین تمييز الإنسان بالتكليف فی القرآن 
وبين خطابه للعقل والفكر ٠‏ وتذكيره بالرشد والبصر وسائر ملكات 
التمييز فى مصطلحات الأوائل والأواخر ء ولكنها شواهد حاضرة فی 
ذھن كل قارئ لهذا الكتاب ء وکل قادر على للقابلة يبنه وبين غيره من 
كتب الأآديان »ولولم يعبر مٹھا غير صفحات معدودات ۔ 

ومن تام التوافق بین أركان التبليغ فى هذا الكتاب أن الأمر فيه يجرى 

إنها الرسالة التی لم تعرف قط فى التاريخ البشرى قبل تمييز 
الإنسان يخاصة التكليف وإعداده لخطاب العقل وبينات الإقناع 7 

كانت الأم - قبل البعشة ا حمدیة - تفهم أن النبوة استطلاع 
للغيب وكشف للأسرار والخيآت ء يستعان بها على رد الضائع 
وإعادة السروق أو الدلالة عليه ؛ ويستخيرونها عن طوالع الخير 
والشر ومقادير السعود والتحوس ء وكان من تلك الأم من يحسب 
أن النبوة وساطة بين العبود وعبادہ للتشقع إليه بالهداية والقرابين » 

۲ 


وکانوا يطلبون وساطة الأنبياء دفعا للنوازل التى یستحقوتھا وتنزل 
بھم ء لأنها قضاء ميرم يتوقعه الصا حون العارفون » ويسألون المعيود 
فى دفعه قبل نزوله . . فجاءت نبوءة الإسلام بجديد باق لم 
تسبق له سابقة فى الدعوات الدينية » بل لا حاجة بعده إلى 
جديد ولا استطاعة للتجدید ‏ لأنه يخاطب فى الإنسان صفته 
ألباقية وخاصته الملازمة » وهى خاصة النفس الناطقة بین عامة 
الأحياء »أو خاصة الضمير المسئول الذى يحمل تبعته ولا تغنيه 
عنها شفاعة ولا كفارة من سواه .. 

فهى نبوة فهم وهداية » ولیست نبوة استطلاع وتنجيم .. وهى 
نبوة هداية بالتأمل والنظر والتفكير » ولیست نبوة خوارق وأهوال 
تروع البصر والبصيرة وتروع الضمائر بالتخويف والإرهاب حيث 
يعييها قبول الإقناع . . 

إنها نبوة مبشرة منذرة لا تملك لهم نقعا ولا ضرا ولا تعمل لهم عملا غير 
مايعماونه لأنفسهم بمشيثتهم إذا اهتدوا بهداية العقل المتدبر والضمير لسلیم : 

قل لا أملك لنفسي نفعا ولا ضرا إلأما شاء الله وو كنت أعلم 
لیب لاستكفرت من الْخَیرِ وما مسي السوء إن أن إلا نذیر وَبشیر 
قوم يمون 4 ١‏ [الأعراف: [Aaa‏ 

نعم . . ولا إغراء ولا مساومة على جزاء بين الأخذ والعطاء : 

قل فول كد دي حرا اله ول قفنب وا فو تم 
ني ملك إن ع إلا ما يوحئ لي قل هل يسوي الأعمئ والبصير ألا 
تتفکرُون 4 1 [ الأتعام : .] 

٣ 


وقد جاءت سمعة المعجرّة ميسرة لصاحب هذه النبوة يوم مات 
اينه إبراهيم وكسفت الشمس ؛ فظن الناس أنها كسفت لوته » 
وأبى التبى الصادق أن يسكت عليها » فتكلم ليعلمهم أن الشمس 
والقمر آيتان لا تخسفان لوت أحد ولا ياته . 
الإصغاء إلى بينات الإقناع : 

هإ وتو حا عَلَیھم باب من السمَاء فظلُوا فيه يعرجون © لاوا نما 

ولقد تقدمت نبوة الإسلام دعوات كثيرة من أكبر الدعوات 
شأنا فى تاريخ العقيدة ؛ ولكنك لو عرضتها على مؤرخ ينظر فی 
أدوار التاريخ لم يستطع أن يختتم تم دور النبوة فى تاريخ الإنسانية بدعوة 
عن طف دعبت ا ا كانه ؛ لاتھا جميعا قد بدأت 
وانتهت قبل أن توجد فى أذهان الناس فكرة الإنسانية العامة وفكرة 
الإنسان المسثول ا حاسب على أمانة العقل والضمير 5 

فنبوات بنى إسرائيل لم تزل مقصورة على سلالة بشرية 
واحدة » تنعزل بحاضرها ووعود مستقبلها عن سائر الام وعيسى 
عليه السلام قد نقل الرسالة واسعة حين أدخل ابناء إبراهيم 
بالروح فى عداد أبنائه بالجسد » ولکنه أدى رسالته وبقى الإنسان 
غيره فى النجاة من آوزارہ والتكفير عن سيئاته والنهوض بتبعات 
صلاحه وتربية روحه » ولن تفرغ أمانة النبوة فى تاريخ الإنسانية 

>24 


قبل أن يوجد الإنسان الذى يخاطب بخطاب العقل ويحاسب 
بحسايه » ويحمل تبعاته على عاتقه ويشترك على سواء بيته وبين 
إخوانه من البشر فی عبادة إله واحد » وهو رب العالمين » ولیس 
بالرب الذى یخلق نعمته لسلالة واحدة من خخلقه » أو لعشيرة 
واحدة يدركها الخلاص بفضل لم تفضله » وحساب لم تضعه فى 
موازيتها بعمل میٹھا . . 
النبوة لأنها حاضرة فى کل وقت یحضرہ الإنسان العاقل المسثول » 
وتحضرہ آيات الله لقوم یعقلون ۰ 

و بی خو استرات راز ودف الل ناراك لبي 
الْمُسَخْرٍ بِينَ السّماء والأرض لآیات قوم يعققُون پچ [البقرة: ؛٦٠]‏ 

تب 

إن قيام النبوة على إقناع العقل المسثول بآيات الكون » قد اختتم 
سلطآن الأحبار والقادة كما اختتم سلطان النبوات بالعجزات وخوارق 
العادات »فلا يسذر الإسلام إنسانا يطل عقله ليطيع السادة 
المستكبرين أو ليطيع الأحبار المتسلطين بسلطان الال والدین : 

2 ارا فيم کم قارا كنا بد مستضعفين في الأرض قارا ألم تكن أرض 
الله واسعَة فتهاجروا فيها.. 4 ژالنساء: ]٠۷‏ 

Ye 


طقال الذينَ اسُتَکیرُوا لأذين استضعفوا أنحن صددناکم عن الهدئ 


بعد إذ جاءکم بل کم جرم ) ذسيا: ٠۳:‏ 
يا يها الذين آمنوا إن كشيرا من الأحبارِ وَالرهبَان ليأكلون أموال 
الاس بالباطل وَيصدون عن سبيل الله 4 [العوبة: +؟] 
HE‏ 


ط اتخذوا أحبارهم ورهباتهم ارا من دون الله (العوبة: ۲١١‏ 
¥ ¥ 

فلا يسقط التكليف عن العاقل أن يطيع التحکمین بطفيان 
الحكم أو طغيان الكهانة »ولا يمنعه التكليف أن يسال من يعلم : 
لان طلب العلم يحقق واجب التكليف ولا یعطله أو يلغيه » 
ويوجب على التعلم أن يتبين من يسال وهو مسٹول عما يفعل : 

٭إ وما رسلا من قبلك إلا رجالاً وحي إِلَيْهِم فَاسأنُوا أهل الذّكْر إن 
كَتم لا تَعلَمون » (التحل: ۲٠٢‏ 

فإذا سمی تام النيوة باسمه الحق فى تاريخ الإنسان » فاسمه 
الحق أنه هو فاتحة عهد الرشد فى حياة الإنسانية الخالدة ؛ قبل 
عهد الرشد الذى أخرجته القرون الوسطى بسبعة قرون ۔ 

ومن عبث الجهالة أن يفهم هذا الیقات الجليل فهم العقول 
الصغار »فلا يعطى حقه من الفهم ولا حقه من التقديس ٤‏ 
وتسمع من يفسره فى «عصر العلم* قلا يفهم منه إلا أنه «حكر» 

۲٦ 


الأ ثرة يغلقه النبى على من بعده ء ويسيغ هذا السحف وهو صورة 
لا تقبل التصور عن هذا النبى » كيفما تصورہ التاظر إليه على 
حقيقته أو على دعواه .. فهذا دا حکرہ صنيع لا یصنعه نبى أمر 
أتباعه بتصديق الأنبياء من قبله » وجهد جهده لينفى سلطان 
الغيب عن نفسه » ويطرد سمعة المعجزة عن دعوته » وهى طيعة 
منقادة بين يديه .. فإِن جاز فى حقه هذا «الحكر» المغتصب › 
فهل يجوز فى حقه أن يغتصبه من اللّه وأن يأمن تكذيب الله إياى» 
وقدرته على إخلاف دعواء ؟ 

إن اختتام النبوة لا يفهم هذا الفهم الصغير فى عقل يطيق أن 
يدرك الواقع من أمر دعوة عظيمة ولا شأن عظيم » ولو كان احتكار 
النبوة باعث النبى إلى دعواه لما دحل فيها ذهاب سلطان الأحبار 
والولاة » ولادخل فيها ادعاء النبوة أصلا وھی لا تخول النبى » ولا 
مدعى النبوة أن يحجب المغيب المجهول من مشيثة الله 

ولكن الإمان بالعقل السٹول »هو الباعث البين الذى يفسر ما 
لم يفسره صغار العقول من اختتام النبوة واخحتتام الكهانة واختتام 
سلطان الخاكمين على الضمير وإن اتتظاعه كله على هاه السبة 
المتفقة لهو الآية الناطقة بإرادة الله . 


۷ 


رو رے م م 


روخ وجسد 


عقيدة الروح إحدى العقائد الغيبية فى القرآن . والعقائد 
الغيبية أساس عميق من أسس التدين ء تقوم عليه كل ديانة 
یطمئن إليها ضمیر الإنسان » ولكن الفضيلة الأولى فى عقائد 
الغيبية آنها لا تعطل عقول المؤمئين بها »ولا تبطل التکلیف 
بخطاب العقل المسشول ء وهو يؤدى حق التمييز وحق الإيمان 
والإسلام : إسلام الأمر كله إلى الخالق ا معيود . . 

وعقيدة الروح إحدى العقائد «الغيبية؛ التی نلمس فيها هذه 
القنضيلة ؛ كأنها من حقائق ا جس وإن وجب على العقل 
الإنساتى أن يؤمن بعمله القليل فيها ء وأن يسلم تسليم الإيمان 
بأنها من علم الله . . 

ذلك بأن الإيمان بالروح »لم يفرض على العقل البشری فى 
القرآن الكرم نقيفمة من التقائض التى تشطره بين فسدين 
متدابرين »ولم يفصم النفس اليشرية بفاصم من الحيرة بين 
ا خلقتین : حلقة الإنسان روحا مجھول القوام ء وجسلا معروف 
المطالب والغايات ¦ محسوس اللذات والآلام 5 

فالروح والجسد فى القرآن الكرع ملاك الذات الإنسانية » تتم 
بهما الحياة ولا تنكر أحدهما فى سبيل الآخر : فلا يجوز للمؤمن 
بالكتاب أن يبخس للجسد حقا ليوفى حقوق الروح › ولا يجوزله ٠‏ 

A 


أن يبخس للروح حقا ليوفى حقوق ا سد »ولا يحمد منه الإسراف 
فى مرضاة هذا ولا مرضاة ذاك . . وعلى الله قصد السبيل ۔ 
والقرآن الكرم ينهى عن تحرم المباح كما ينهى عن إياحة ا حرم : 
یا ھا الي نآمنُوا لا تحرمُوا ات ما أحَلٌ الله كم ولا توا إن 
اله لا يحب المعحَدِينَ 690) وكلُوا مما رزقكُم الله حَلالاً َيب وفوا الله 
الذي أنثم به مؤمئوت » [الائداق: ۷ مدع 
والقرآن الكرع يعلم المؤمن به أن يكسب الطيبات من صنع يده » وأن 
ينفق منها غير مسرف فى إنقاقه » وأن ینعم بالطيبات من ثمرات 
الأرض وخیراتھا لأنها نعمة مشكورة لا يحل له أن يتجتبها : 
كحم إياه تعبِدُونَ »4 [البقرة: ؟007] 
مع 
من الأرض » [ البقرة: 10] 
1 جع 
ومن تمكين الإنسان فى الأرض أن يبتغى فيها معيشته ويسيم فيها 
مطيته : ون يتخذ منها زيتته ؛ويتم بها عدته ولا يزهد فى شیء 
من خیراتھا يخرجه لنفسه أو تخرجه له الأرض من فضل ریہ : 


۹ 


ط وَالْحَيْلَ والبغال والحمیر لتركبوها وَزِيئَة ع ويخلق مالا تعلَمُونَ 
و وَعلى الله فص السيل رمنها جار“ لو شاء لهداکم اجنين ن 
هو الذي آنزل من السماء ماو ” لم مته شراب ومن شجر فيه يمون 

€ 
© يبت لَكُم به الزرع والزيترة والُخيل رالأعتاب ومن كل ارات 
إن في ذلك لآية لقوم يتفكُرُونَ » [التحل: ]٤٠-۸‏ 
HH‏ 

بل الزينة للعبادة واجبة کوجوبھا لمقاصد الدنيا ومطالب المعيشة ۽ 
والخطاب فى هذا موجه إلى بنى آدم لأنه نعمة مرضية من نعم 
الإنسانية ؛ ومن تمبيز الله لهذا الإنسان على سائر الحيوان : 

یا بني آدم خڏوا زِيسَكُمْ عند كل مسجد وَکلوا واشربوا ولا 
نار دن سید قا حر ةي لج 


لعباده والطيبات من اررق 3 چا [الاعراف: ]٦٢ ٠‏ 
& دع 

ل وقد مكناكم في الأرض وَجَعَ کم فيها مايش ب4 [الأعراف:٠]‏ 
١‏ جع 


١ 5‏ 
الأرضية وواجب ال حیاۃ الدنيوية ٠»‏ لا تناقض فيه بين روح وجسد؛ 
ولا تنازع فيه بین دنيا وآخرة ولا فصام فيه للذات الإنسانية يحار 
فيه العقل وتتمزق به أوصال الضمير . 
۳٣‏ 


وقوامه فى خطابه التبلیغ للإنسان من بنى آدم كافة : 
وابتَغ فيما آتاك الله الذار الآخرة ولا تتس نصييك من اللانيا » 
[القصص: ] 
¥¥¥ 
ولیس فى القرآن فصام بين روح وجسد »أو انشقاق بين عقل 
ومادة » أو انقطاع بين سہاء وأرض »أو شتات فى العقيدة يوزع 
«اللذات الإنسانية؛ بين ظاهر وباطن وبين غيب وشهادة » بل ھی 
غير إسراف ولا جور عن السبيل : 
إن القرآن الکرع بهذا الإلهام الصادق ء يتقذ العقل من نقائض 
' التفكير »ولا ينجيه من نقائض التکلیف وحسب أو من 
فمن ضلال التفکیر قدیا »آنه ساق كبار العقول إلى ذلك الفاصل 
للعتسف بین عالم قنور ولفلك الأعلى ؛ وعالم التراب والأرض السفلى . . 
کل ما فوق القمر صقاء وطهارة » وكل ما دون القمر فهو كدر 
ودنس : وکل ما ھنالك فهو جوهر خالص »وکل ما دونه قهو عرض 
مشوب أو أعراض لا يصو لها وجود ولو أشرق عليها عالم النور . 


۳ 


وعلى مثل هذا «التفاصل» المسلم به بين النور والتراب وبين 
الججوهر والعرض ء قد دار كل ما دار قدھا وحدیٹا - فى الدین 
والعلم من عزل أصيل بين الصفاء والكدرة ء وبين العقل والمادة 3 
وبين الروح وا چسد ء وبين النقيضين من النور والظلام .. 

إن هذا الاعتساف فى التفريق بين هذين الوجودين المتقابلين » 
قد عطل العقل زمنا طويلا عن فهم حقائق الحس ء كما عطله ولا 
يزال يعطله عن قهم حقائق التکلیف وحقائق الآدیان ۔ 

إن العقل لیعلم اليوم أن ذرات الراب وذرات الضياء ٭ من 
معدن واحد ء وان الحجر اليابس يتفتت فإذا عوشعاع ء وآن 
الفلك وضياء العقل قائم لا شك فيه ء ولكن لا شك كذلك فى 
خفاء هذا الأمر على العلم کخفائه على الإيمان . 

فماذا يقول العالمون بالذرة من «المؤمنين» بالمادة دون الروح ؟ 

ماذا يقولون عن عقل «الدماغ» كيف یری ما لا تراه العین 
بشعاع الضياء ؟ 

سیقولون علما ما قال به قارئ الکتاب إعانا حين قيل له عن 
الروح فسمع وصدق وقليه مطمئن بالإمان : 

فل الوح من أمر َي ما وتم من العم إلا فيلا 


[A4 [الإسراء:‎ 


يفنا 


النئس 


تكلم حكماء اليونان عن العقل والروح والنفس بمعانيها التى 
تنسب إلى الكون . . 

وتكلموا عن العقل والروح والنفس بمعانيها التى تنسب إلى 
الإنسان . . ورتبوها على حسب صقائها وعلو جوهرها ء فكان العقل 
عتدهم أولها وأشرقها ء لأن جوهر العقل المطلق هو الله جل شأنه » 
والعقل الإلهى هو العقل الفعال 201211105 المنزه عن المادة والهيولى » 
وعنه يصدر العقل الإنسانى أو العقل المتفعل كمكلناء201 . 

ثم تأتى الروح والنفس بعد ذلك فى الصقاء والشرف . , فعندهم 
أن الروح أقرب إلى عنصر النور ء وأن النفس أقرب إلى عنصر الهواء 
والتراب » ويقول أتباع أقلوطين إن العقل الإلهى فيض منعم صدر 
عنه «النفس» ومنه صدر ما دونها من الموجودات على ترتيب شرفها 
وصقائها » وهم يذكرون النفس بصيغة المذكر ويتابعهم فى ذلك من 
کتبوا بالعربية وتايعوهم فى مذاهبهم الصوفية ۔ ۔ 

والروح أرفع من النفس فى درجات الوجود ودرجات الحياة عند أكثر 
حکماء اليونان ‏ فمنهم من ينسب النفس إلى الکائنات العضوية جميعا 
ومنها كل نبات ینموویلد ويوصف ببعض صفات الأحياء ؛فمعنی 
النفس عندهم على هذه مرادف لعنی دا حم ركة ا حیویةہ أو معنى القوة للتى 
تبعل أعضاء الجسم ا حی متلغة للأجسام المادبة فى قابلية لنمو والتوليد » 


r 


ونصيبها من الإرادة أكبر من نصيب ا ماد وأصغر من نصيب 
الروح ؛ فإنها لا تملك الانتقال من المكان الذى هى فيه 5 

فالعقل والروح والنفس قوى حیة على هذا الترتيب من الشرف 
والصفاء ء والإنسان له نصیبه من العقل .. ولكنه دون العقل الفعال 
فى جوھرہ وتنزهه عن الادة والهيولى »وله روح يعلو به على سائر 
الموجودات » ونفس قد يقرب بها من الكائنات التى تنمو وتلد وتزيد 
على درجات . ۔ 

إن هذا الاختلاف بين هذه القسوى فى مصطلح الحكمة 
المادة ويقاس من احیة إلى المثل الأعلى ؛ وهو الله 2 
بمقدار ارتقاعه ٠‏ وإلى المادة أو الهيولى يمقدار هيوطه ۔ 

ولكن كمال هذه القوى فى لغة القرآن مقيس إلى كمال الله 
جل شأنه . . فأرفعها وأشرفها ما كان أقربها إلى الصفات الإلهية 
وأدتاها وأخسها ما كان أبعدھا من تلك الصفات . 

٠‏ ومن للقابلة بين هذ القوى ؛ كما ذكرت فى الكتاب البين » قد 
الحسية ؛ وأنه الجانب الذى استأئر الله بعلمه واحتجب عن أنبياته 2 
لآنه سر الوجود المطلق ٠‏ لا قدرة للمقل الإنسانى ا حدود على 
الإحاطة به ووعيه إلا جا يناسبه من الإشارة والتقريب : 

رو فو ررح فل ررح بن انر ی ونيم 
إلأقيلاي [الإسراء: ٢۸۰‏ 

۳ 


أما العقل والنفس فى بيان القرآن الكرم ء فالراجح أن النفس 
أقربهما إلى الطبع أو القوة ا حیویة التى تشمل الإرادة كما تشمل 
الغريزة » وتعمل واعية كما تعمل غير واعية وتأتى فى مواضعها 
من الآيات الكثيرة مرادفة للقوة التی يدركها النوم » والقوة التي 
يزهقها القتل ٠‏ والقوة التى تحس النعمة والعذاب وتلهم الفجور 
والتقوى : وتحاسب على ما تعمل من حسنة وسيعة ٠.‏ فهى القوة 
التى تعمل وتريد › مهتدية بهدى العقل أو منقادة لنوازع الطبع 
والهوى ؛ وتوضع لها للوازین القسط يوم القيامة ۔ ۔ 
« الله وى الأنفس حين موتها والتي لم تمت في مناه 4 
[الزمر: 4] 
وهو الذي يواكم بالل یمم جرحم بهار [الأنعام: ٠.‏ ] 
وإذا ذكر قتل النفس «فى القرآن» » فإنما هو قتل الإنسان أو 
الناس علی حسب ا خطاب إلى الفرد أو الجماعة : 
من قتل نفس بعر نفس أو فساد في الأرض فكأئمًا فل الاس 
جیا [الائدة: [TY‏ 
ولا توا نكم إن الله كان كُم رَحيمًا 4 [النساء: ]٦٦‏ 
ناخ لا اشک رد یف کمن ما 
[ البقرة : ٠‏ ] 
ولكن الإنسان أعم من النفس لآنه مسٹول أن ينهاها : 


fo 


وائا من خاف قم ويد هی الف عن این ت قاذ المي 
الماویٰ 4 [التازعات : ]+١ ٤٠۰‏ 

فجملة هذه القوى من النفس والعقل والروح ھی «الذات الإنسانية» 
تدل کل قوة منها على دالذات الإنسانية» فی حالة من حالاتھا ولا 
تنعدد «الذات الإنسانية» بأية صورة من صور التعدد لأنھا ذات نفس 
أو خات روح أوذات عقل فإنا هى إنسان واحد فى جميع هذه 
الحاللات » وهى تعبيرات عنها فى + جميع اللغات تقضی بها صرورة 
الکلام عن كل قوة حفية ترك مایا ولا تفر بشانرھا ان هذا 
النحو تكلم الناس عن ملكات العقل والنفس والروح وعما ینسب 
إليهما من وعى باطن ووعى ظاهر »ومن ضمیر ووجدان وخيال 
وحافظة وبديهة وروية إلى غير هذه الأسماء تى تتعدد للتمييز بين 
الأعمال : وإن لم تتعدد فی مصدرها العلوم أو الجهول . 

وقد ذكرت النفس فى القرآن بجميع قواهاالتتى يدرسها اليوم علماء 
النفس التخصصون لهذه الدراسات فى عوضوعاتھا الحديثة . . 

فقوة الدوافع الغريزية تقابل النفس «الأمارة بالسوء» . 

وما رئ تي إن التقس لأمارة بالسوء » [یرسف: 5 ] 

وقوة النفس الواعية تقابل النفس الملهمة : 

طوقس وما سَاها دك فَألهمها فُجُورها وفوا © فد أفلح من 
زا © وقد خاب من اها [الشمس:»-.اع 

وقوة لض مير تق ابل النفس الواسة » وهى النفس التى یقع منها 
الحساب كما يقح عليها » وجاء ذكرها من أجل ذلك مقرونا بیوم القيامة : 

۳ 


لاق بوم فة م ولا أ بلقي زات 4 
[القيامة: 1 ؟] 
ثم ذكرت موصوفة بالإبصار والعلم بواقع الأعذار : 
بل الإنسان على نقسه بعبيرة 60 ولو ألقئ معاذيرة » 
[القيامة: ٤ء ]٠٦‏ 
وقوة الإمان والثقة بالغیب تقایل النفس المطمتنة : 
ظ یا أيتها اللضیٰالمَطمنةُ 59 ارجعي إلى ربك راضية مُرضيّة 4 
۱ [الفجر : ۲۷ ۸؟] 
وفى کل موضع من هذه المواضع » تذکر النفس الإنسانية 
بعامل هذه القوى . فتجمعها خاصة واحدة ھی خاصة الإنسان 
فى القرآن » وهما كما تقدم خاصة الکائن المكلف المسثول . 
كل تقس ہما سیت رهی [للاشر: +] 
یں رر فيان فد قت تح 
0 [الأنبياء: 19] 
طیوم جد کل تی ما عَملّت من حير محرا 4 [آل عمران: ..] 
ف إذَا السْمَاء انقطَرت رت وا الْكواكب ارت ر وَإذَا البحار 


۳٣ 


ت يا لھا الإنسَان ما غرك ربك الكرم ى الذي خَلَقَكَ فَسَوَاكَ 


فَعَدلك ( في أي صورة ما شاء كبك ۾ [الانفطار: ١‏ -4] 


6# 
«وإذا اقوس زوجت ى وإذا السوعودة سُعلتٰ رق باي نب 
عت ع وإذا المشحف نشرت ون وإذا السّمَاء كشْطْت 60 وإذا 
الجحيم سغْرّت 69 وإذَا الجن أرقت 09 علمت نفس ما أحضرت » 
[التکویر: ۷ - ]١٤‏ 
وجملة ما قيل فى معنى «النفوس زوجت» أنها تقرن بمقوماتها 

وأعمالها أو تضم إلى أشباهها وقرناٹھا ۔ 
فحساب النفس من حساب الإنسان » ولكن الذات الإنسانية 
أعم من النفس ومن العقل ومن الروح حين تذکر کل منها على 
حنة » فإن الإانسان يحاسب نفسه لينهاها عن هواها ء ولكن الروح 
من أمر الخالق الذى لا يعلم الإنسان منه إلا ما علمه الله ء ويتوسط 

العقل بین القوتین فهو وازع الغريزة ومستلهم لهداية الروج . 

ولعلنا نفقه من هدى القرآن ترتيب هذه القوى فى الات الإنسانية ء 
وعمل کل منها فى القيام بالتكليف وقییز الإنسان جنزلة لکائن للسٹول . . 

فالإنسان يعلو على نفسه بعقله , ويعلو على عقله بروحه : فيتصل 
من جانب النفس بقوى الغرائز الحيوانية ودوافع ا لحياة ا حسدیة ۽ 
ویتصل من جانب الروح بعالم البقاء وسر الوجود الدائم وعلمه عند 
الله . . وحق العقل أن يدرك ما وسعه من جانبها ا حدودء ولكنه لا 
يدرك الحقيقة كلها من جانبها لأطلق إلا یلان وإلهام . 

۳۸) 


وردت كلمة الأمانة والأمانات فى خمسة مواضع من القرآن 
الكريم ء وكلها بالعنی الذى يفيد التبعة والعهد والمسكولية 
وتحصصت هذا المعنى فى آية من «سورة البقرة» بوديعة المال وما 
إليه . إذ قال تعالى فى سياق وثائق الديون : 

یا يها الذين آمنوا إذا تدايشم بدين إلى أجل مُسَمَى فَاکَتبوه 
ولیکتب بینم اتب بالمدل ولا يأب کاتب أن کنب کما عَم الله 

يكب وليُملل الذي عليه الحق ولق الله ره . 7 [البقرة: 5م ] 

ففى هذه الآية خصصت الأمانة جا يقن عليه الرہ من الودائع 
والديون > ولكتنا لا نخرج من الآية بغیر التذكير المؤكد بمعنى 
الأمانة العامة » وهى الحق والفريضة ومنها حق العلم وفريضته 2 
فلا يجوز لمن علم علما أن ینسی حقه : 

ولا یاب كاتب أن يكب کما علَمه 4 [البقرة: 1۸۲ ] 

وکل ما ورد فى غير سياق الديون والوداتع فالحكم فيه عام وان 
ورد على سبب خاص ؛ لن مناسبات النزول لا تمنع سريان الحكم 
والتبليغ إلى جميع الخاطبين بآيات الكتاب . 

جاء فى سورة النساء : 

إن الله يأمركم أن تودُوا الأمانات إلى أَهَلها وإذًا حکمتم بين الاس 
أن تَحَكُمُوا بالل » 1 [النساءٍ مه] 1 

۳۹ 


قال الإمام الزمخشرى فى الكشاف : «الخطاب عام لكل أحد 
فى كل أمانة وقيل : نزلت فى عثمان بن طلحة بن عبد الدار : 
وكان سادن الكعبة ء وذلك أن رصول الله - کل - حين دحل 
يدفع الفتاح إليه وقال : دلو علمت أنه رسول الله لم أمنعه» قلوى 
على بن أبى طالب تَا يده وأخمذه منه وفتح ء ودخل رسول الله 
ويجمع له السقاية والسدانة » فنزلت الآية ؛ فأمر عليا أن يرده إلى 
عثمان ويعتذر إليه » فقال عثمان لعلى : أکرھت وآذیت ثم 
جثت نرفق ؟» فقال : «لقد أنزل الله فى شأنك قرآنا» . وقرأ على 
الآية . فقال عثمان : «أشهد أن لا إله إلا الله وأشهد أن محمدا 
رسول الله ..». 

ومضى الإمام الزمخشرى فی تفسیر الآية إلى أن قال : «وقيل 
هو خطاب للولاة بأداء الأمانات وا حکم بالعدل » وقرخ الأمانة 
على التوحيد» . 

وفى الجلالين أن الآية «وإن وردت على سبب خاص فعمومها 
معتبر بقرينة الجمع؟ . . 

ويقول الأاستاذ الإمام الشیخ محمد عبده : دإن الظاهر أنها 
نزلت قبل فتح مكة وأن النبى عليه السلام تلاها استشهادا» . 

ومن تفسيرات التأخرین تفسير ا مواھر للشيخ طنطاوی جوهرى 
يقول إن الأمائة «كل ما اژنشم عليه من قول ‏ أو عمل »أو مال » أو 
علم ء وبا سملة كل ما يكون عند الإنسأن من التعم التى تفيد نقسه 
وغيره» ون الخطاب موجه إلى اناس عامة وإلى ا حکام وولاة الأمور ۔ 
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وكذلك الأمانات والعهد فيما ورد فى سورة المؤمتين : 

رالذين هم لأماناتهم وعهدهم اعون 4 (الؤمسون:۸] 

فهى تشمل كل ما یرعاہ الإنسان من عهد وذمة . وهذا ہو معنى 
الأمانات فى سورة الأنفال : وعلى هذا المعنى - إجمالا - يفهم کل 
تبليغ خوطب به الناس عامة وإن تنزلت به الآيات لمناسبة خاصة 2 

أما الأمانة التی عرضت على الخلق عامة » فحملها الإنسان ولم 
يحملها أحد من خلقه ؛فھی آعم من المناسبات الخاصة والناسبات 
والاستعداد بالفطرة التى فطر عليها العاقل وغير العاقل واستعد لها 
الحى وغیر الى » وا خاطب بالتبليغ وغير ا خاطب ۔ ۔ فى هذا الموضع 
من القرآن الكريم ذكرت هذه القطرة مقرونة بفطرة الخليقة كلها ٤‏ 
وذكرت ومعها صفة الإنسان التی تخصه بين عامة ا خلوقات حين 
يتقبل أعياءها ويحملها ء وما كان ليحملها إلا أن یتعرض لتبعاتها 
فهو ظلوم جهول . . ظلوم لأنه يتعدى ا حدود وهو یعرفھا وجهول 
لآنه يتعدى تلك الحدود وهو لا يعلمها » وعدده أمانة العقل التى 
تهديه إلى عملها . . وما من کائن غير الكائن العاقل یوصف بالظلم 
والجهل > لأنه لا يعرف الحد الذى یتعداہ ولا تناط به معرفة 
الحدود » ونا يوصف بالظلم والجهل من يصح أن يوصف بالعدل 
والمعرفة ء ومن يصح أن يسأل عن فعل يريده فى ا الین . 

قال تعالى :إا عرضنا الأمانة على السموات والأرض والجبال 
فآبین أن يحملنها وأشفقن مٹھا وحملها الإنسات إنه كان طَلُوماً 
جھولا 4. [الأحزاب: ۷] 


ء٤‎ 


وذكرت هذه الفطرة الإنسانية فى موضع آخر من الکتاب أ مع 
ذكر تکرم الإنسان وولايته زمام الكائنات مفضلا على كثير من 
الخلوقات ء فقال تعالى فى سورة الإسراء : 

« ولقد كرما بني آدم وحملتاهم في الَرٍ وَالبحر ورزقاهُم من 
الات وقعتاهم عل كير تن حا تفيلا» . 

[v. [الإسراء:‎ 

«وكثير عن خلقنا» فى هذه الآية تشمل كل مخلوق لم يكن أهلا 

لأمانة الخير والشر أو لأمانة التكليف جا أودع فيه من فطرة التكوين ‏ 
HH‏ 

ولقد وضح معنى «الأمانة» فى هذا الحكم العام وضوحا لا 
يقبل اللبس أو الانحراف بالفهم عن جوهره المقصود وهو 
العكليف ..فمن لم يذكره من المفسرين بنصّه 0 ذكره بمقتضياته 
ومتعلقاته » وهى ملازمة له لا تنفك عنه ج 

وهذه أمثلة من أقوال للفسرین الذين تناقلوا الرواية بالمعنى الذى فهم 
من كلمة الأمانة منذ صدر الإسلام إلى القرن الرابع عشر للهجرة 5 

قال الإمام الزمخشرى المتوفى فى سنة 018 للهجرة : یرید 
بالآمائة الطاعة قعظّم أمرها وفخر شأنها » ويراد بها الطاعة لأنها 
لازمة الوجود كما أن الأمانة لازمة الأداء » وعرضها على 
ا حمادات وإباؤها وإشفاقها مجاز ء وأما حمل الآمانة فمن قولك : 
فلان حامل للأمانة أو محتمل لها ء تريد أنه لا يؤديها إلى 

۴ 


وقال الفيلسوف الفخر الرازى المتوفى سنة ست وستمائة للهجرة : 
دإنا عرضنا الأمانة» أى التکلیف وهو الأمر بخلاف ما فى الطبيعة » 
واعلم أن هذا النوع من التكليف لیس فى السموات ولا فى الأرض 
لأن الأرض وا بل والسماء كلها على ما خلقت عليه : ا بل لا 
يطلب عنه السير ؛ والأرض لا يطلب منھا الصعود ولا من السماء 
الهبوط ٠‏ ولا فى الملائكة ء لأن الملائكة وإن کانوا مأمورين منهيين 
عن أشياء لکن ذلك لهم كالأكل والشرب لنا » قيس بحون الليل 
والٹھار لا یفترون كما يشتغل الإنسان بأمر موافق لطبعه .. © . 

قال الإمام الفليسوف فى تفسير حمل الأمانة . «لم يكن إباؤهن 
كإباء إبليس فى قوله تعالى : «أبى أن يكون مع الساجدين» من 
وجهين أحدهما أن هناك السجود کان فرضا ء وها هنا الأمانة كانت 
عرضا ء وثانيهما أن الإباء كان هناك استکبارا وها هنا استصغارا ؛ 
استصغرن أنفسهن ء بدليل قوله تعالى : «وأشققن منها » . 
وقال بعضهم فى تفسير الآية إن ا خلوق على قسمين : مدرك وغير 
عواقب الأمور ولا تنظر فى الدلائل والبراهين »ومنه من يدرك 
الكلى ولا يدرك الجزئى كالملك يدرك الكليات ولا يدرك لذة الجماع 
والأكل . قالوا : وإلى هذا أشار الله تعالى بقوله « ثم عرضهم على 
الملائكة فقال : أنبئونى بأسماء هؤلاء» فاعترفوا بعدم علمهم 
بتلك الجزيئات » والتکلیف لم يكن إلا على مدرك الأمرين . إذ 
له لذات بأمور جزئية قمنع منها لتحصيل لذات حقيقية هى مثل 
لذة الملائكة بعبادة الله ومعرفته » وأما غيره فإن كان مكلفا يكون 
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لا جعنى الأمر یا فيه عليهم كلفة ومشقة ء بل معنی الخطاب . 
فإن الخاطب يسمى مكلفا كما أن المكلف مخاطب ٠...‏ 

وقال الإمام ابن كثير المتوفى سنة ۷۷٤‏ للهجرة  :‏ . . . عن ابن 
عباس : يعنى بالأمانة الطاعة » عرضها قبل أن يعرضها على آدم 
فلم يطقها » فقال لآدم : إنى قد عرضت الأمانة على السماوات 
والأرض والجبال فلم يطقنها . . فهل آنت آخذ با فيها ؟ قال : 
يارب . . وما قيها ؟ قال : إن أحسنت جزيت وإن أسات عوقبت » 
فأتحتها؟ ادم فتحملها . .. وقال على بن أبى طلحه عن أبن 
عباس 0 الفرائض » عرضھا الله على السماوات والأرض 
والجبال ؛ إن أدوھا أثابهم وإت ضيعوها عذبهم ۔ فكرهرا ذلك 
وأشفقوا من غير معصية “ولكن تعظيما لدین الله ألا يقوموا بها 
ثم عرضها على آدم فقيلها ما فيها . 

«قال مجاهد وسعيد بن جبير والحسن البصری وغير واحد إن 
الأمانة هى الفرائض . . ثم أورد الإمام ابن کثیر أقوالا أخرى 
مروية بأسماء أصحابھا ‏ وعقب عليها قاثلا إنها كلها ؛ لا تنافى 
بينها » بل هى متفقة وراجعة إلى أنها التكليف وقبول الأوامر 
والنواهى بشرطها» . 

رب 

وجاء فى تفسیر الإمام السيوطى المتوقى سنة ۹۱ للهجرة : «إنا 
عرضنا الأمانة » الصلوات وغيرها »من فعلهاله الشواب ومن 
تركها عليه العقاب ..» 


وقال الإمام محمد جمال الدين القاسمى التوفی سنة ۱۳۳١‏ للهجرة : 


1 


د ... عبر عتها بالأمانة تنبيها على أنها حقوق مرعية أودعها الله 
تعالى المكلفين » واتدمنهم عليها : وأوجب عليهم تلقيها بحس 
الطاعة والانقياد ء وأمرهم براعاتھا وا حافظة عليها وأدائها من غير 
إخلال بشىء من حقوقها » ومعنى الآية أن تلك الأمائة فى عظم 
الشان بحيث لو كلفت هاتيك الاجرام العظام - التى هى مثل فى 
القوة والشدة - مراعاتها » وكانت ذات شعور وإدراك ٠‏ لأبين قبولها 
وأشفقن منها . . . أما قوله تعالى : وحملها الإنسان أى عند عرضها 
عليه ما باعتبارھا بالإضافة إلى استعداده أو بتكليفه إياها يوم 
الیثاق أى تكلقها والتزامها مع ما فيه من ضعف البنیة ورخاوة القوة » 
وهو ما عبارة عن قبوله لها بموجب استعدادہ الفطرى » أما من ناحية 
اعترافه بقوله : بلى . ۔ وقوله تعالى : إنه كان ظلوما جھولا اعتراض 
وسط بين ا مل وغايته للإيذان من أول الأمر بعدم وفائه با عهده 
وتحمله ١ی‏ إنه كان مفرطا فى الظلم مبالغا فی الجهل ‏ أى بحسب 
غالب أقراده الذين لم يعملوا وجب فطرتهم السليمة ا 

> ےی 

ونقل صاحب تفسير الجواهر زيدة هذه المعانى » ثم نقل تفسير 
الفيروز بادى لمعتى حمل الأمانة ء إذ قال : «فأبين أن يحملنها 
وحملها الإنسان ء أى أبين أن يخنها وخمانها الإنسان قال 
والإنسان هنا هو الكافر والمناقق ..» . 

HEHE 

ولا نختم هذه المقتبسات قبل أن نعود إلى الاستدراك الذى 
بدأناها يه »وهو الاتفاق على معنى التكليف »ون الاختلاف 
على المذام التى تترتب عليه إغا هو الدليل على معنى الاستعداد 

4 


الغطری للمذام وما عداها » أو على معنى الوقوع فى المذمة بمجاوزة 
حدود التكليف » ظلما مع العلم بها وجھلا مع القدرة على التعلم 
والاسترشاد فی أمرها ۔ 

إلا أن معنى الاستعداد الفطرى لا یخفی إذا روجعت الآيات 
التی ورد فيها ذکر صفات «الإنسان» بمعنى جنس الإنسان فإنه يذكر 
بهذه الصفات فى مواضع كثيرة مع ذكر آيات التكوين وا خلق 
وتصريف قوى الطبيعة » فقد ذكر تکرم بنى آدم مع السلطان علي 
البر والبحر والزرع والضرع والتفضيل على كثير من خلائق الله » 
وذكر ظلم الإنسان وجهله مع انفرادہ بالفطرة المستعدة للتكليف بين 
خلق السماوات والأرض ٠‏ وذكر فى غير هاتين بقبوله للخير والشر 
مع الإيمان با جزاء والتذكير بخلق الليل والتھار وخيرات الآرض 
وحساب الأفلاك ء ومن ذاك وفيه الإشارة إلى أمثاله من الآيات : 

د .. وير المزمين الذين يَعْملُونَ المالحَات أن لهم أجرا كييرا 
رن وأ الذين لا يؤمنون بالآخرة أَعمَدنَالَهُمْ عدبا یما ٥9‏ ويح 
الإنسان بالشر دعاءه بالخير وكان الإنسان عجولا 9 وجعقا الل 
والٹھار يتين فمحونا آية اليل وجعلتا آية اهار مبصرة لتوا ضلا من 
ربكم ولَعلموا عد السنينَ والحساب وكل شيء فصلناه تفصیلاً 4 . 

[الإسراء: 1-4 
ققد ذكرت هنا فطرة الاستعداد للخیر والشر مع ذكر الإيمان 
بالجزاء وتصريف الليل والٹھار » وعجلة الإنسان على حساب 
العواقب وهو أهل للحساب » حساب الشاهد والغائب » 
وحساب النور والظلام وحساب السنين والأيام ۔ 
٦‏ 


ع م مو 


التَكْلِي ف والحريّة 


من شروط التكليف طاعة وحرية . 
وهذه بديهية يغفل عنها كثير من ا جادلین فى قضية القدر : 
وفى قضیة الإمان وفى قضية التكليف وال مزاء » فيقصرون النظر 
على شرط ا حریة ويهملون شرط الطاعة كأنه مناقض للجزاء وكأنه 
من اللازم عقلا أن يكون الجزاء مقرونا بالحرية المطلقة » وهى فى 
ذاتها استحالة عقلية بكل !حتمال يخطر على البال فى فهم خلق 
الإنسان . . فمن بحث عن الإيمان بالتكليف غير ناظر إلى شرط 
«الطاعة» فلا جرم يضل عنه ولا ينتهى فيه إلى قرار لان يبحث 
عن شىء آخر ولا يبحث عن التكليف ولا عن الإهان . 
فى القرآن خطاب متكرر إلى العقل ء وبيان متكرر لساب 
الإنسان العاقل على الخير والشر › ومع إسناد الإرادة إليه فى 
استحقاقه للثواب والعقاب . 
وفيه آيات صريحة تسند الإرادة إلى الله ء وتقرر أنه - سبحانه 
وتعالى - هو الخالق المقدر الذى يقدر الهداية والضلال » ويعطى 
كل شىء خلقه ويهديه وهى آيات كثيرة مقصودة بالتکرار وإن لم 
تبلغ فى الكثرة عدد آیات الخطاب والتکلیف ء وآیات التذكير 
بالعقل والنظر والتمييز والتفكير ۔ 
KHE‏ 
٤۷‏ 


+ فهدى الله الّدين آمنوا لما افوا فيه من الْحَق يإذنه والله يدي 
م یقاز صراط شک [ابقرة: 6 ا ا 
تب 
می الین رر يود کو سنج دول 
مُخلصين له الین کم بدأکم تَعُودُونَ ® فریقا دی وقریقا حَقّ 
َلَيْهِم الصلالً  ..‏ [الأعراف: ١٠ء٠٣‏ ] 
HE‏ 
سبح اسم ربك الأعلى (0 الذي حَلق فُسوَئ (ت والذي قذر 

فهدئ رن » [الأعلى: ١‏ -5] 
بب 

رن ا زر ساد ونه ع ايها 

ويهدي من يَشَاء وهو العزيز الحكيم 4 [إبراهيم: 4] 
HEHE‏ 

« يقبت الله الذين آمنوا بالقول الابت في الْحيّاة اليا وفي الآخرة 

ويضل الله الظالمین ويل الله ما يتاه [إبراههم: 1۷۷ اا 
Eur‏ 

وكثرة الآيات بهذا المعنى تبعد عن الذهن أن يكون فيها مجال 
44 


للتأويل بغير معتاها الظاهر على اخعلاف العبارة والمناسبة ء 
فمعناها الظاهر الذى لا تأويل قيه أن الله سبحانه وتعالى هو 
الفعال ما يريد الذى يخلق عباده ويخلق ما یعملون . 

أفى هذا تناقض فى حكم العقل إذا نظرنا إلى الأمر كله نظرة 
المعقول ولم نقصر النظر إلى النصوص »أو إلى راجب الاعتقاد 

إن الرجوع بالقضية إلى أسسها ا حتملة على كل احتمال » 
ينفى التناقض ء ویرینا كيف يكون هذا الاعتقاد دحلا للمشكلة» 
من أسسها المفروضة جميعا ء وخروجا من التناقض الذى يلزمها 
على كل احتمال غير هذا الاحتمال .. 

وليكن الإنسان روحا وعقلا خلقه الله »أو يكن تركيبا عارضا 
من تراكيب الادة لم يخلقه أحد »على قول المؤمنين بالمادة مجردة 
من الفكر والإرادة . . 

وليكن التكليف إرادة من عند الله أو يكن ضرورة من قضاء 
الواقع لا يرتبط بها أمر ولا جزاء . 

فكيف يتصور العقل إرادة الإنسان على كل احتمال ؟ 

إنه لا يتصورها إرادة مطلقة من جميع القيود » لأن إرادة إنسان 
واخد تنطلق بغیر قيد ھی قيد لكل إنسان سواہ ء وكيف يأتى هذا 
الإنسان الواحد بإرادته الطلقة منفردا بها بين أمثاله المقيدين ؟ . . 

أما أن يوجد الناس جميعا بإرادة مطلقة لكل منهم على سواء 3 
فهذه هى الإحالة العقلية فى الفرض والتقدير قبل الوصول بها إلى 
الإيجاد والتحقيق .. 


453 


فإذا كاتت الإرادة المطلقة هى إرادة الله › فخلق الناس مكلفين 
بغير إرادة لهم شىء غير معقول وغير مقبول ء لآن سقوط التكليف 
لا معنی له فى هذه ا حالة إلا أن يخلق الناس جميعا متشابهين 
متمائلین متساويين فى العمل الصالح الذى يساقون إليه »كما 
تساق الآلات ء فلا فضل إذن للعاقل على غير العاقل ‏ ولا مییز 
للإنسان على الجماد ا جرد من ا جس » فضلا عن ا حیوان . 

فإذا وجب تكليف الإنسان » فالعقل الإنسانى لا يوجبه إلا 
كما ينبغى أن يوجب على حالة واحدة لا سواها » وهى حالة 
الإرادة ا خلوقة يودعها فيه الخالق كما ینبغی أن تودع ء وهى لا 
ينبغى أن تودع إلا على هذا الفرض الذى يدعو إليه القرآن . 

إن ا حریة ا خلوقة حرية صحيحة كما ينبغى أن تكون فى 
احتمال العقل المدرك المیز الذى يهتدى بإذن الله لما اختلفوا فيه . 

ولا يقال إن الحرية التى تخلق ليست بحرية ۔ . فإن الحرية غير القيد 
سواء كانا مخلوقين أم مطبوعين » وسواء كانا من عالم الروح أم من عالم 
المادة عند التمييز بينهما كما تتمايز قيمة المعدن نفيسا وغير نفيس » 
وكلاهما مخلوق أو مصنوع » فإن صنعنا للآنية الذهبية وللآنية النحاسية 
لا ینقی نفاسة الأولى ولا یسوی بین الآنيتين للصنوعتین ۔ 

وليس فى العقل شىء يسمى حرية مطبوعة تعلو على ا حریة 
الخلوقة بالانطلاق من جميع القيود .. لأن الانطلاق من جميع 
القيود غير معقول ٠‏ وغير موجود . . 

ضر 
وإذا وجدت للمخلوقات العاقلة حرية أو وجدت لھا إرادة » 


فلفرجع إلى العقل لٹری كيف يتصورها العقل - أى عقل - وكيف 
تكون على احتمال واحد دون كل احتمال ٠.‏ 

إنها لا تكون سواء فى كل إنسان ٤‏ لأنها إذا امتنع فيها خلاف 
1 ةلم يمتنع فيها حلاف الزمن والعمر »ولا حلاف المكان 
وا چسد ولا خلاف الصغر والكبر »ولا خلاف الحركة والجمود . 

وإذا امتنع قيها كل هذا الخلاف فليست ھی شىء » إذ ليست 
الموجودات التی لم تتمايز ولم تتنوع بأشياء يقبلها التصور » بل هى 
عدم يتقطع عن الوجود ء أو کائن لا تمييز فيه ولا تكليف ولا حسنة 
ولا سيئة » ولا ثواب ولا عقاب 5 

فإذا وجد ا خلوق حرا ذا إرادة فلا وجود له إلا بهذا الاختلاف 
فى حكم العقل کیغما كان حكم النصوص . 

. وإذا قضى العقل بهذا دون سواه » فالعقل هو الذى يتصور إرادة 
الله وإرادة الانسان علی احتمال واحد دون سواه ۔ 

وحكم الإمان هنا وحکم العقل متماثلان إذ كان كل ما عدا 
حرية «الإيمان» فرضا غير معقول بل غير موجود . 

ع« 

ونحن إذن فى حل من القول بكفاية العقل وحدہ لتلقى 
خطاب التكليف إذ كان المؤمن والفيلسوف معا يذهبان بالعقل بين 
نقائض الفروض »فلا يستقران على فرض مكن أو صالح غير 
اعتماد التكليف على العقل واعتماد العقل على الإيمان . 

والإنكار الجزاف يوقع العقل فى نقيضين » وهو تعطيل للعقل 
أفضل له من کل تعطيل .. 


۱ 


وإغا تساورنا الحيرة فى مسائل الإيمان عامة من خطأ شائع يوهم 
أناسا من المخدينين والمنكرين أن الإيمان على الدوام تسليم با يأباه 
العقل وبا يتقبله - إذا تقبله - وهو مغمض العين مكتوف اليد › 
یتساوی منه النظر وترك النظر » بلا اجتهاد ولا محاولة ولا موازنة 
بين هأ يجوز وما يمتنع كل الامتناع . 
هذا إیان يلغى العقل ويلقى به بعيدا إلى طرف التصديق بغير 
سؤال ولا انتظار جواب . . فإما عقل ولا تصديق › وإما تصديق 
ولا عقل : ضدين لا يجتمعان . 
سب 
والفرق بعید بين الإيمان الذى يلغى العقل ء والإيمان الذى 
يعمل فيه العقل غایة عمله » ثم يعلم من ثم أين ينتهى وأين 


يبتدئ الإعان . . 
إن الإيمان هنا نتيجة تعمل العقل غاية جهذه : وليس نتيجة 
لإهماله وإبطال وجوده . ۔ 


والعقل يستطيع أن يصل إلى هذه النتيجة ء قتلزمه حجة 
الدعوة إلى التصديق بالغيب اٹ جھول ٠.‏ 

والعقل يستطيع أن يعلم بضرورة الإمان لأن إنكار هذه الضرورة نقيضة 
عقلية ولیس بنقيضة للدین والعقيدة وحسب ولا سبيل للعقل إلى 
الإيمان بموجود كامل مطلق الكمال يصح أن يؤمن به غير الاعتراف 
بضرورۃ هذا الإيمان ولزومه - منطلقا - قبل لزومه لهداية الضمیر . 

فالموجود الذى يصح أن نؤمن به هو وجود كامل أبدى ليست له 
حدود .. 

۲ 


والموجود الذى ليست له حدود لا يحيط به إدراك العقل 
ا حدود . . 

فما النتیجة اللازمة لهذه ا حقیقة التى لا شك فيها .. 

هى إحدى أئنتين . ۔ إما إتكار جزاف » وإما تسليم بحقيقة 
تفوق إدراك العقول ٠.‏ 

الإتكار معناہ أن سيب الإيمان الوحيد ء یکون هو السبب 
الوحيد لكل تعطيل ۔ 

والإنكار ا جزاف يوقع العقل فى نقيض ٠‏ وهو تعطيل للعقل 
أفضل له من الإنکار . 

HEN HK 

إن الموجود السرمدى الكامل المطلق الكمال هو الإله الذى نريئه 
بالإيمان » وهذا هو حقه فى إيمان العقلاء بوجوده وربوبيته . 

ولكن العقل ا حدود لا يحيط بالوجود المطلق الذى ليست له 
حلود .. 

أفيقول العقل إذن : «لا إعان بهذا الموجود المطلق لأنه الوجود 
الذى يصح فی العقل أن تؤمن به ونبحث عنه »ولا يصح فى 
العقول إمان بغیرہ ؟ . . 

العقل لا يقول هذا . ۔ 

والعقل إذا قال بضرورة الإيمان على هذه الصفة › ريهذا الحق » 
لم يكن قد ألغى عمله وأبطل وجوده بل هو يبلغ بذلك غاية 
عمله » فهو عقل يزيد عليه إیمان . . 

ay 


إن العقل الذى يزيد عليه الإيمان .هو العقل الذى خاطبه 
القرآن بالتكليف ٠‏ أو هو العقل الموّمن الذى تعنيه النبوة بالتذكير 
والتبشير ؛ وهو السشول أن یستمع إلى النبى الرسل من عالم 
الغيب » فلا معذرة له بعد حجة الغيب والتسليم » وبعد حجة 
الشهادة والتفكير ۔ 
نانانا 
ومع التسليم بهذا الموجود الكامل لا يعرف عقل الإنسان 
تكليفا غير التكليف الذى بسطته نصوص القرآن »فلا معتى 
للتكليف صلا إن لم تكن فيه طاعة وحرية : ولا معنى للحرية 
من وراء إرادة الخالق وإرادة ا خلوق .. 


تكن 


ا ی َه 
أسَرة واحدة 


خيل إلى علماء القرن السابع عشر من الغربيين أتهم مظالبون 
بتغيير کتاب العلم من الألف إلى الياء > وأن تعریف شىء من 
الأشياء بأنه من عقائد القرون الوسطی كاف لرفضه ولإعادة بحثه 
ثم إعادته إلى الاصطلاح بدلول جديد ۔ 

وأول هذه التعريفات المتيدلة ت تعريف الإنسان حسب موضعه من 
هذا العالم » لان الإنسان لم يزل فى كل عصر » وفى کل علم : 
وفى کل عقيدة ء مقياسا لا عداه من خلائق هذا العالم » بل مقياسا 
للعالم أجمع » یتیدل النظر إليه كلما تبدل النظر إلى الوجود بأسره . 

ولم يتيدل النظر إلى مرکز الكرة الأرضية من الأجرام السماوية › 
حتى خيل إلى كثير من الفلکیین والمغرافیین أن حقائق السماوات 
والأرضين قد تغيرت لأن الكرة الأرضية مركز الإنسان ٠.‏ 

وقد أعيد النظر إلى مكان الإنسان من الخليقة كلها ء فوضعه 
علماء الحيوان وضع واحد مع طبقة الأحياء التى عرفوعا باسم 
الأوائل ٥0925‏ وهى فى الذروة من طبقات الحيوان اللبون ۔ 

وأعيد «تصنيف» هذا النوع الحيوانى فذهب 
تقسيمه إلى عناصر » وإلى الرجوع بكل عنصر منها إلى نوع من 
القردة الأوائل : کماسیجی فى الکلام على آراء النشوئيين 
القائلين بالتطور والارتقاء . 


مه 


والذین قالوا إنه نوع واحد لم يرتابوا فی تقسیمه إلى «عتاصر» 
أو سلالات تكاد - ولا التناسل فيما بينها - أن تعتبر أنواعا 
مستقلة بتراكيب أبدانها وعقولها » بل قال بعضهم إن تجارب العلم 
بعضها وبعض أنواع القردة المشابهة للبشرية ء ويجب أن نتمهل 
قلیلا قبل التحقق من أن السلالات الإنسانية كلها قابلة للتوالد 
فيما بينها » كما يتوالد ذكور الحيوانات وإناثه من النوع الواحد 
بغير عائق للنمو فى دور الحمل ودور الطفولة . . 

والذين قنعوا باختلاف العناصر والسلالات لم يقنعوا بالقليل 
من فوارق هذا الاختلاف . فمنهم من كاد يجعل السلالة «الآرية» 
نوعا «سيكولوجيا» يضارع النوع «البيولوجى» فى الاختلاف وفى 
قابلية «التفاهم» والتعامل 6 «تناسل» العواطف والأفكار ٠.‏ 

وعادوا بعد الحرب العالمية آلثانية إلى التراجع السريع فى هذا 
«التصنيف» الذى خيل إلى أصحابه قبل جيل واحد أنه حقيقة 
واقعة تستغنى بالنظر عن البرهان » وما كانوا ليسرعوا هذا الإسراع 
فى التراجع لولا بلاء «الإنسانية» بعواقب ذلك «التصنيف» 
الوبيل ء لأنه التصنيف الذى سوغ لعنصر من العناصر أن يستبيح 
السيادة على الام عنوة » وأن يستكثر حق الآدمية على تلك الأم 
التى لم یدخلھا معه فی قرابة الإنسان للإنسان  .‏ 

فمن كبار علماء الأنواع فى العصر ا حاضر من يقول ء كما جاء 
فى كتاب «قرن من مذهب دارون» : إن التفرقة بین عناصر النوع 
الإنسانى اعتساف أو توسع فى التعبير »فقد نقسم النوع الإنسانى 
إلى عنصرین كبيرين يسكن أحدهما فى القارتين الآسيوية 


كه 


والأوربية والأمريكتين ٠‏ ويسكن الآخر فى إفريقية وبلاد اللایا والقارة 
الاسترالیة . فإذا أردناالمزيد من الحصر فقد نقسهما حسب الألوان إلى 
بيضاء وصفراء وحمراء وسوداء وسمراء . ونزید حصرا فنبلغ بها ثلاثين ؛ 
ولا بنعنا أن نجعلهم مائتین إلا صعوبة التفاهم على هذا التقسيم» . 

فحوى هذا أن فوارق العناصر أسماء وعتاوين » وأن «الإنسان» 
أسرة واحدة على تعدد أبنائها وتعدد أقسامها واختلاف الألقاب 
اللغوية التى تطلق على تلك الأقسام . 

بب 

فحوى هذا أن القرآن قد وضع الإتسان - علما ودینا- فى 
موضعه الصحيح » حين جعل تقسيمه الصحيح أنه ہ٭ابن ذكر 
وأنثى» وأنه ینمی بشعوبه وقبائله إلى الأسرة البشرية التى لا 
تفاضل بين الإخوة فيها بغير العمل الصالح ء وبغير التقوى ۔۔ 

وی هاا إن ام من ذكخر وای عام عونا ربا 
لتعَارفوا إن اَكرمکُم عد الله أتقاكم إن الله عليم خبیر پ4 ۔ 

]٢٢ [الحجرات:‎ 

وقد نسميهم باصطلاح الأسماء «أما» كثيرة كلما تباعدت بينهم 
المواطن وتحيزت بهم الحدود وشعبت ينهم العقائد واللغات 5 ولكنهم 
قبل هذا الاختلاف أمة واحدة لها إله واحد : هر رب العالین . 

HHR 

فإذا کانوا قد تعددوا شعوبا وقبائل كما جاء فى الآية الشريفة » 

فإما كان هذا التعدد أقوى الأسباب لإحكام صلة التعارف بينها 
ov‏ 


وتعريف «الإتسانية» كلها بأسرار خلقها .. فإن تعدد الشعوب 
والقبائل یعدد المساعى والحيل لاستخراج كنوز الأرض واستنباط 
أدوات الستاعة ء علی حسب المواقع والازمنة 3 وعلى ح سب 
الملكات والعادات التی تتفق عنها ضرورات العيش والذود عن 
الحياة فينجم عن هذا ما لا بد أن ينجم عنه من تعدد الحضارات 
وأفانين الثقافة » وتزداد «الإنسانية» عرفاتا بأسرار خلقها » وعرفانا 
بخالقھا ‏ واقترابا فيما بينها ء وتضطر إليه اضطرارا لما تحسه من 
اشتباك منافعها وسريان الضرر من قريبها إلى بعيدها : 

ط ومن آياته لق السّموات والأرض واختلاف ألستتكم وألوانكم إن 
في ذلك لآيَات للْعَالمينَ » [الروم: ]٢٢‏ 

وهذا هو حكم القرآن فى وحدة بنى الإتسان » وفى تدعيم هذه 
والتباين 3 وهو تعدد الشعوب والقبائل الات اللغات والألوان : 

وما کان الئاس إلا أَمَة واحدة فَاخْلفُوا وولا لمة سیقت من رَبك 
لقضي ينهم فيما فيه يخاقو ن [یونس: ]1١‏ 


ew 
4. . ل كان الناس اَم واحدة قبَعَث الله البيين مبشرين وعنذرين‎ 
]٦٠٢ [البقرة:‎ 
مانا‎ 
ل ولو اء رك لَجَعَل الاس أمة واحدة ولا يالو مُختَلفينَ‎ 
] 114 [هود:‎ 
۸ 


لوو شَاء الله لمكم أنه واحدة ولکن لَبنوكُمْ في ما فاكم 
سيت [الائدة : ۸:] 
+ع 
E‏ ل 
كافة فى الصلة بالله - ربهم ورب العالین - الذى یسوی بينهم ويدينهم 
بالرحمة والإنصاف »ثم لا يقضى بينهم فيما اختلقوا فيه إلا بقسطاس 
العدل أيهم أحسن عملا وأقرب إلى التقوى واستباق ا خیرات : 
١‏ وإلهكم إل واحد”” لا إِلَه إلا هو الحم الرّحيم [البقرة: *10] 
رب 
لِم أا بعر ثكم ُوحئ لی اَم هكم لَه واحد “7 فمن كان 
برجو لقاء رَه لعل عملا صالحا ولا يشر ك بعيّادة ره أَجَدا )۷ 
[الكهف : ]٠٦‏ 


اه مرو 


oO 0 


ل قل نما یوحم يوحي إل أنما هكم إل واحد>* فَهل نتم مُسلمون 4 
[الأتبياء : ]:٤۸‏ 
ولقد كان من ا حق فى ذمة العلم أن يتريث علماء المقابلة بين 
الأديان طويلا ‏ عند هذه المرحلة العظمی فى تاريخ العقيدة » وفى 
۹ 


تاريخ الفكر ء وفى تاريخ القیم الأحلاقية » بل قى تاريخ الحياة 
الإنسانية من مطلعها فى ظلمات الاضی ا جھول إلى هذا الاوج 
السامق الذى ارتفعت إليه بعد آلوف سني رما کات لقع اي 
بعمل ولا عقيدة غير العقيدة فى رب واحد هو رب العالمين . 

إنها لم تكن كلمة فى موضع كلمة . ولم تكن صفة من 
صفات التقديس بديلا من صفة مثلها وی یر 
رام على لسان ناسك زاهد يقول فی تسبیح المعبود كيف يقول . 

إنها لم تكن لفتة من لفتات الساعة تهيم بالنظر الشارد فى 
تيه من السحر والكهانة »ثم لا تبالى أن تعود إلى خلفها كما 
تعود إلى أمامها » على غير هدى . . 

لو كانت كذلك لذهيت فى غمار الکلمات والأوهام ولم يبال 

ولكنها كانت قبلة ي يستقبلها الإنسان على سواء لم يكن بالغه 
لولم یعتدل إليه فى مطلع الطريق : وهيهات - على غير هذه 
القبلة - أن ينتظم للإنسان مسلك معقول إلى الرشد والضمیر . . 

إن قيم الأعمال والاخلاق › لا قوام لها مع الإيهان برب هو رب 
هذا القبيل أو هذا الشعب » بين من خلق الله من قبائل لا 
يختارها وشعوب لا ينظر إليها 

وإن هذه القيم لغو عند أنلس يحيق بهم الذنب وما اقترقوه » ويهبط 
عليهم الغفران وما صعدوا إليه ويتقلبون بين النقمة والنعمة بغیر جريرة 
من إثم وبغير شفاعة هن توبة وبخير نية للإساءة ولا نية للتكفير . 


0 


رب العالمين » وإن قيم الأخلاق كيل جزاف حين تنقطع الأسباب 
بين الحستات والسيئات وس الثواب والعقاب رات «الإنسانية» 
ال حامعة شىء لا وجود له قبل أن يوجد «الإنسان المسثول» . 

وإنما توجد «الإنسانية الواحدة؛ ويتساوى الإنسان والإتسان مع 
الإله الواخد الأحد عرب التاس ورب العالمين أجمعين » أفضلهم 
عنده أتقاهم وأصلحهم وأسبقهم إلى الخيرات 5 

وما التقوى ؟ . . 1 

التقوى كلمة واحدة يمع كل وازع يزع الضمير 5 

واقٹر التاس على أمانة التقوى »أقدرهم على التهوض 
بالتبعة ء وأعرفهم بمواضع العروف والمنكر والمباح وانحظور . 

والإنسان التقی مرة آخری هو الإتسان «الإنسان» . 

ما هذه التقوى التى يتعلق بها كل فضل للإنسان عند رب 
العالین ؟ 

لو شاء فلاسفة الأخلاق لعلموا ما هى التقوى ء وعلموا حقا 
أن موازينهم جميعا لا تحسن الترجيح بين فضل وفضل وبين قدرة 
وقدرة كما تحسته هذه «التقوى» التى یحسہوتھا «(تسبيحه» من 
تسابیح المعابد ء ویخیل إليهم أنها آفشل من أن تنفع العالم انحقق 
فى عقام الموازنة والتفضيل ... فليس بين فاضل ومفضول قط من 
رجحان غير رجحان الأفضل فى القدرة على التبعة ؛ ا طاب لهم 
من ألوان التبعات . 
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هى موضع الرجحان للعالم على الجاهل » وللرشيد على 
القاصرء وللذكى على الغبى › وللقادر على العاجز ء وللمهذب 
على الغدم » وللمجنود على المحروم . وللغنى على الققير ؛ 
وللسيد على العبد ء وللحاكم على الحكوم. » ولصاحب الخلق 
الكين على صاحب الخلق الهزيل ؛ ولكل فاضل - بالإيجاز- 
على كل مفضول ٠‏ 

وما من ميزان آخر ينقع فلاسفة الأخلاق فى طائفة من هذه 
المنصال ‏ إلا خذلهم فى طائفة غيرها .. بل فى أكثرها وأحوجها 
إلى الوازنة والتفضيل ۔ 

فليست «جملة» الإنسان ماثلة فى تفضيل العلماء على 
الجهلاء أو الراشدين على القصر ء أو الأذكياء على الأغبياء أو غير 
عؤلاء على غير هؤلاء من الفاضلين على المفضولين . فإن العالم 
يفضل الجاهل بالعلم ولا مراء ٠‏ ولكنه قد یژوب مفضولا عند 
المقابلة بیٹھما فى ياب من أبواب الخبرة أو نزعة من نزعات 
الفطرة » وهكذا کل راجح وکل مرجوح بميزان المال أو النسب أو 
الخلائق والعادات ولکٹنا إذا حكمنا بأن إنسانا يفضل إنسانا 
بالقدرة على تحمل التبعات فهو الراجح لا مراء فى كل ميزان 
من موازین المفاضلة بین بى الإنسان » وكل قيمة تحسب للإنسان 
فهى داخلة في هذا اِلحساب » فإن جاز أن تهمل ويبقى الإنسان 
بعدھا أهلا للرجحان بالتبعات فهى مهملة حقا ولو كان لها شأتها 
فى غير هذا الإنسان .. 


٦٦ 


( إن أَكْرمَكُم عند الله أتقاكم » [الحجرات: ]٠٢‏ 

صددق الله العظيم .. إنه له والقسطاس الذى ينشىء 
«للإنسانية» حقوق المساواة بين أبنائها دينا وعلما وفلسفة وشريعة 
وإلهاما من الوحی الإلهى وتمحيصا من البديهة الإتسانية . 

ومكان الوحى الإلهى فى هذه المساواة أنها قد شرعت للإنسان 
شريعتها حقا من حقوق الخلق والتكوين » ولم تشرعها له وسيلة 
من وسائل الحكم وإجراء من «إجرءات» السياسة فى إبان الخطر 
الطبق خيفة من ثورة التفوس وتنافسا على عدد الأصوات فى 
معارك الاتتخاب . . فإن أحدا عن خولهم القرآن تلك المساواة لم 
يطلبها ولم يكن لينالها قبل أن تنزل عليه من وحى رب العالمين . 
ولكنها لم تنشأ فى حضارة من حضارات العالم القدم أو الحديث 
إلا کان وراءها حيلة أو وسيلة سياسية أو مراوغة تملیق وتسكين » 
ولولا حروب أثينا وإسبارطة » وحروب رومة وفارس » وحروب الأمم 
فى القرن العشرين »لما سمع «ديموس» بشىء يسمى الدیقراطیة 
ولا رضخ «الديقراطيون» المتأخرون بشیء لذوى المعول والمناجل أو 
لنوی الالوان ا جندین للمصانع والعسکرات ۰ ولا سمع العالم 
بمساواة بين بنى آدم لا فضل فيها لأحد منهم على أحد بغير 
العمل الصالح وتقوى الله ۔ 


AF 


آدم 


قصة آدم عليه السلام فى القرآن هى قصة الإنسان الأول . 
خلق من تراب . . وارتقى بالخلق السسوى إلى منزلة العقل 
والإرادة . 


وتعلم من الأسماء فضلا من العلم ميزه على خلائق الأرض > 
من ذى حياة وغير ذى حياة . 


وقضی له أن يكسب فضله بجهده ء وأن يكون جهده غلبة 
لإرادته وانتصارا لعقله على جسده 3 


وقصة هذه النشأة الآدمية يستوفيها القرآن فى هذه الآيات : 
ود لقا الإنسَانَ من سلا من طينٍ» [المؤسنون: ]1١‏ 
FER‏ 


( ذلك عَالم اليب والشهادة اريز الرحيم دت الذي أحسن كَل 
شيء خلقه وا خی نان من دہ م جنل نسل من موی 
اء هين © تم سواه وتفح فيه من رو“ ... # [السجدة: 5 -و] 


54 


فو قال ريك لفملائكة إني خالق شرا من صأصال من حم مسثود, 
© فَإذَا سويته ونفخت فيه من زوحي فَقَعُوا لَه اجدين © فب 
الملائكة كلهم أجمَعُونَ ج إلا إبليس أبئ أن یکن مح الساجدين» . 

1ا خجر: ۱-۲۸] 


« قد رَبك لتب ری اعرف الأرض ية الوا نوا بعل فا من 
يقد فا ويسفك الاماء ون شع یف رتس دق را 
الامو ي دي ر2 ام الآ اء كلها رم م عل الملقيكة فقا AN‏ 
بأنت او ملا إن نم مغ ي قثوأ ْمَك 3 تال ماق 
EF‏ ت الم اليم ج فال ينادم ایہم این كلا اتام اعام 
کک أل أل لک ای اع حب السمتوت والأرض واعل ماندودوما شم مون 
و إذ ما شلب مرا مم موا )لا لس تہ 
و" سكن ا ات وَرَوْجِكَ آنه ركلا منبارعدًا ي 
شما ولا فر عذه داشر عونا من الین @ تار ادن عا 
ھا ما فيه و اموا تفز اض تد 7 وم 
© كلو 6م من es‏ إن عو تاب ا 
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ےت 


یی سو و يط ف ماع ی ی ا او دی حرا 2 
د اتا خبطو منها ميعا انا يدم می هُدى قن تع دای د عرف 


علیہم ولا هم ينون 4 (سورة البقرة آیة ٣٣‏ ۳۸) 

هذه قصة «نشأة آدم» فى القرآن 9 

وهى إحدى قصص الق والتكوين » وفى هذه القصص جميعا 
من أمر الغيب ما هو حق الإعان » وفيها من أمر الحياة الإنسانية ما 
يسعه خطاب العقل » ویتقبله بعلم منه ء يواقق الإعان » وهو العلم 
یقیم ا حیاۃ أو العلم «بالقيم» العلیا فى حیاۃ الإنسان وسائر الأحياء 5 

ولباب القيم جميعا أن الفضيلة العلیا إرادة وتجربة » وتجربة 
وليست منحة يبطل فيها التصرف ويتنع فيها التمييز 3 

فإذا جردنا من عالم التصور مخلوقا يعقل » ولكنه یحسن ويعجز 
عن الإساءة لأنه مصروق عنھا » ومخخلوقا تأتى منه الحسنة كما تأتى 
منه السيئة لأنه لا ييز بينهما ولا يريدهما ء ومخلوقا تكلفة الحسنة 
جهدا ويريدها لآنه.يعرف فضلها ويصبر على امشقة فی سبيلها . 
فنحن قد ذهبنا بالتصور غاية مذهبه لنقف عند قصة آدم والملائكة وما 
فى الأرض والسماء من خلیقة ذات حياة أو غير ذات حياة 03 

وعلینا أن معن بالتصور مدى آخر ء وراء هذا المدى من تاريخ 
الإنسان ء وذلك هو المدى الذى نطلع مته على «سياسة الخلق 
والتكوين» على كل صورة من الصور مرة أخرى فى احتمال 
العقل : أو فى احتمال الفرض والتقدير ۔ 

إننا نعلم من سياسة الخلق أن الأجسام ا حیة نشأت على الكرة 
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الأرضية قبل نشأة الإنسان ء فكادت أن تبلغ مبلغ الجبال الصغار 
وثقل بعضها وزنا حتى أربى على مثات الأطنان ثم فنيت لأنها 
ولسنا نعلم شيئا يغير السماع والإلهام عن خلائق العقل التی 
تفردت فيها العقول عن الأبدان .. 

والعقل الإنسانى يأبى أن يصدق أن هذا الكون خلو من معدن العقل 
إلا أن ينبت عرضا فى جزء من مادة الأرض » بعد نشوء الإنسان ۔ 

أقرب إلى تصديقه - ولا نقول أقرب إلى إانہ وكفى - أن سياسة ا خاق 
ولتکوین تصرفت فى مقادیر العقول » كما تصرفت فى مقادير الأبدان إلى 
غاية ما تبلغه من الضخامة بعزل عن العقل وعن فضائل التمییز ۔ 
أن تعلم مداها من الرقى فى معارج الحياة . وأن تتلقی الأسر 
بالسجود للقيمة الجديدة التى تتفرج عنها أستار الغيب » ويودعها 
الخالق هذا الكيان الموسوم بالإنسان . . 

ومن بديهة الإان أن تدع للدين حقه فى تبليغ هذه النشأة إلى 
الؤمنين بالغیب » رأن تدع للعقول حقها فيما وسعت من علم » 
وفيما وسعها من تعليم . . إن التشأة الآدمية فی القرآن هى طريق 
الحياة من الأرض إلى السماء » أو هى طريق الكائن الحى من 
الادة الصماء إلى أخلاق ا حکیم ٤‏ 

ولا يأبى القرآن على مؤمن به أن یرسم مسلك الحياة من المبدأ 
إلى المصير على هذا الطريق الخفى البين ء فإته لعلى ال ادة فى 
مكان يردها إلى الأرض ولا يقطعها عن الله . 


۷ 


الكتاب الثاني 


الإنسان 
فى مذاهب العلروالفكن 


TA 


عُمَرالْسان 


نبداً هذه القصول عن الإنسان فى مذاعب العلم والفکر بفصل 
عام عن عمر الإنسان فى هذا العالم ؛ لآن تقدیر الزمن الذى 
مغى على ابتداء حياة النوع الإنسانى عرتبط يكل بحت عن 
أصل الإنسان فى جميع المذاهب »ولا سيما مذهب التشوء أو 
التطور ؛ وهو أول مذهب یتعین البحث فيه واستقراء ما يقال عنه » 
تأييدا وتفنيدا :فی تقرير مكان الإنسان من هذا الوجود ومكانه 
بعد تلك من عامة الأحیاء ۔ 

ونرى أن هذا المذعب ول المذاهب التى یدعین بحشها ہنا ء لآنه 
أحرى أن يسمى تمذهب مذاهب» وأن يدرس على سعة تخرجه من 
حدود للذهب الواحد الذى یقصر على موضوعه الأصيل ‏ فإته ما كاد 
يظهر وينتشر بین أصحاب الدراسات حتى عاد هؤلاء يحسبون أنهم 
مطالبون بإعادة گنظر فى موضوعاتها للمقابلة بين قواعدها ومقرراتها قبل 
انتشار مذهب التطور وبعده . . فكتبوا عن تطور العلم وتطور الفن وتطور 
الأدب وتطور السياسة وعن أبواب شتى من الدراسات »يقال اليوم فيها 
غير ما قيل بالأمس تبعا للقوانين لو النظريات التی جاء بها النشوثيون . . 

وستبسط القول فى هذا المذهب على وجه خاص على قدر 
المستطاع فى حيز هذه الرسالة ‏ لآنه - على كل ضرض من 
الفروض - دعوى فى قضية الإنسان يستمع إليها ولا تهمل کل 
الإهمال » ولو اعتقد الناظر فيها - كما نعتقد - أنها تقوم على آراء 
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لا تلزم منها النتيجة التی وصل إليها النشوئيون لزوم الحتم » 
ولكنها معلقة إلى حين . ولنبدأ بالكلام فيما يلى عن عمر 
الإنسان بتقدير العلوم العصرية ء ولا تناقض بين شئ منه وبين 
شىء غا ورد فى آيات القرآن : 

لم يوجب القرآن على المسلم مقدارا محدودا من السئين لخلق 
الكون أو خلق الإنسان ء ولا نعلم أن ديانة من الديانات الکیری 
التی یؤمن بها أبناء الحضارة عرضت لتاريخ الخليقة غير الدیانتین 
البرهمية واليهودية . 

والدياتة البرهمية لا تقدر عمر الکون » أو عمر الحياة » بمقدار 
محدود من السنين . لأٹھا تقول بالدورة الأبدية التى تتكرر فيها 
حياة الإنسان مع حياة الكون بغير أجل معروف فى البداية أو 
النهاية . وعند البرهميين أن الكون فلك كبير ٭ يتم حورته التكررة 
مرة فى كل ثلشمائة وستين ألف ستة . وقد یزاد هذا القدر أو 
ينقص فى تفسيراتهم الدينية على حسب ال قادیر المضاعفة عندهم 
للدورة الشمسية » وهى عندهم مشل صغیر للدورة الكونية 
الكبرى » كلما انتهت دورة بدأت آخری من دورات الوجود 
السرمدى عودا على بدء إلى غير انتهاء . 

أما الصادر اليهردية »فهى على حسب تحقیق الفقيه الكبير 
«جيمس یوشرہ المتوفى سنة ۱٥۹٦‏ ء تدل على ابتداء الخليقة فى 
شهر أكتوبر سنة 4004 قبل الیلاد . وقد شرح أسانيده التى بنى 
عليها هذا التقدير فى کتاب ضخم سماہ السجلات القدية والعهد 
الججديد Annales Veteris Novi Teslamenti‏ „ 


۷٣ 


وأضيف هذا التاريخ إلى نسخة التوراة التى ترجمت على عهد 
الملك «جيمس» وبهامشها تواريخ ا حوادث ألمذكورة فى متونها . 

وظل هذا التاريخ معتمدا فى طبعات التوراة المنقولة عن هذه 
النسخةإلى العهد الأخير ۔ . ثم أجمع شراح الكتاب العصريون » 
يهودا ومسیحیین على تقدیر السنين والأيام التى وردت فی صدد 
الكلام عن الخليقة بمقادير غير مقادير السنين والأيام الشمسية » 
واستندوا إلى أن الیوم الشمسى وأن السنة الشمسية تساوى مدة 
دوران الأرض حول الشمس مرة واحدة »فلا يمكن أن يكون الیوم 
من أيام الخليقة الستة یوما شمسيا لأن الشمس نفسها خلقت فى 
الیوم الرابع كما جاء فی الإصحاح الأول من سفر التكوين ا 

«وقال الله : لتکن أنوار فی جلد السماء لتفصل بین التهار 
واللیل وتكون لآيات وأوقات وأيام وسنین ء وتکون أنوار فى جلد 
السماء لتنير على الأرض » وكان كنلك ؛ فعمل الله النورین 
العظيمين : النور الأكبر لحكم النهار ٠‏ والنور الأصغر لحكم الليل 
» والنجوم وجعلها الله فى جلد السماء لتنير على الأرض ولتحكم 
على التهار واللیل وتفصل بين النور والظلمة . ورأى الله ذلك أنه 
حسن . وكان مساء وکان صباح یوما رابعاء . 

ECHR 

وانقضى القرن السابع عشر والثامن عشر دون أن يعرض لعلماء 
الغرب »من مباحث الدين أو العلم »شىء يدعوهم إلى تقدير 
عمر للخليقة يزيد على ستين قرنا بحساب السنين الشمسية ؛ ثم 
تتابعت الكشوف عن ظواهر الطبيعة كيفما تناولتها العلوم 


۷ 


ا حديثة » فتضاءلت هذه القرون الستون حتی أصبحت كلمحة 
اليصر ا خاطمة بالقياس إلى أعمار الكائنات السماوية والأرضية » 
بعد أن عرف العلماء حساب الزمن بالسئة الضوئية وتمققوا من 
النظر الیقین إلى يعض الكواكب أتهم يرونها الآن بعد أن مضت 
على انطلاق الشماع منها ملايين من السنوات الشمسیة ‏ وتبين 
من حقيق أعمار بعض الأشجار أنها ثبتت قبل ميلاد المسيح وقبل 
دعوة موسى الكليم وإبراهيم اليل . وتبين من بقايا النبات 
المتحجر أنه كان ينمو على الأرض قبل مثات الآلاف من السنین » 
وقامت تقديرات العلم فى قياس أعمار هذه الكائتات على معايير 
محققة لا تقل بوتا عن قياس الساعات بحرکۂة الرمل أو الماء فى 
الساعان الرملية وللائية ء لأتهم یبنون هذه التقديرات على المعلوم 
ا حقق من سرعة الإشماع للعدئی أو مدى الوقت اللازم لتحول 
العناصر : وأمثال ذلك من المعايير التى تصلح للقياس عليها كما 
يصلح العلم بمقدار الرمل أو لاء ومقدار الوقت اللازم لانصيابه قى 
مستدوقه قياسا لساعات الٹھار والأيل ء وكما يعملم العلم بحركات 
الكواكب قياسا للسكين والشهور . 

وقد اشتركت العلوم جمیعا فى اتخاذ مقابیسھا لتقدیر أعمار 
الکائنات فقاس التباتى عمر الشجرة بحلقات جذوعها » وقاس 
الطبمعى أعمار البحار بقادیر املح الذى أفرغته الأٹھار فيها » 
وقاس عالم الطبقات الأرضية أعمار الصخور بتحول لئعادن أو 
استقرار الوواسب ء لو بإشماع العناصر أو بالاحافیر ا متحجرة من 
بقايا اأنبات وا موا + وكلها معايير معقرلة وغل باعمار يعض 


لف 


الكائنات رجوعا إلى دهور محسوبة بشات الألوف من السنین » 
عه 

وأحدث للقاييس العلمية التى تقاس بها عصور ما قبل التاريخ 
مقياس الكربون المسمى بكربون )۱١(‏ تمییزا له من الكربون )۱١(‏ 
المسمى مقدار وزنه الذرى . . فإن العالم الأمريكى «ويلاردلبى» W11-‏ 
راطا 130 صاحب الدراسات الأثورة فى الطبيعيات الذرية » وجد - 
قبيل منتصف القرن - أن نصف ذرات هنا الكربون تتحلل فى 
الأجسام ا حیة خلال خمسة آلاف وخمسمائة وثمان وستین سنة » 
يعمل فيها حساب فرق التقدير بنحو ثلاثين سنة إلى الزيادة أو 
النقصان فإذا جمعت بقايا العظام أو الفحم ا حجری »فمن الملمكن 
وزن ما فيها من كربون )١4(‏ وتقدیر الزمن الذى انقضت فيه حياة 
الکائن الحى الذى تخلفت عنه تلك البقايا على حسب القدار 
الشحلل من ذلك الكربون ‏ فإذا كان هذا المقدار نصغا » فقد مات 
ذلك الکائن الحى قبل حمسة آلاف وخمسمائثة وثمان وستين سنة » 
وإذا كان ذلك المقدار ربعا فقد انتهت حياته قبل نحو أحد عشر ألقا 
ومائة وست وثلاثين سنة » ويزيد عدد القرون كلما نقصت نسبة 
البقية الباقية من الكريون )١5(‏ بالمقابلة بينه وبين الكربون (۱۲) مع 
ذلك الفارق القليل الذى يحسب فيه الحساب خط التقدیر .. 

وبهذه المقاييس الكثيرة التى تضيط حساب القرون كما يضيط 
حساب الأيام والليالى بالساعات الرملية والائية - قفل تاريخ 
الإنسان على الأرض راجعا إلى ألوف القرون بدلا من العشرات أو 
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الآحاد ء ووضع علماء الطبقات والحقائر مقادیر الأعمار المتطاولة 
لکل طبقة من الطبقات الأرضية وجدت فيها بقايا الأجسام البشرية 
وقدروا للطبقة الحجرية ثلاثة أدوار بين عليا ووسطى وسفلی » یتراوح 
تاريخها بين خمسة وسبعين آلف سنة وستمائة آلف سنة وتتسب 
إلى الطبقة العلیا بقايا الإنسان التى وجدت فى الأقاليم الغربية من 
القارة الأوربية ء وإلى الطبقة الوسطى يقايا الإنسان التى وجدت فى 
أواسط القارة ء وأقدم من هذا بقایا الإنسان التى وجدت فى القارة 
الآسيوية بين الصين وبلاد الملايا » ومثلها فى القدم أو أقدم منها 
بقايا الإنسان فى اقالیم الجنوب الأفريقية ۔ 

وآخر البقايا الإنسانية التى وجدت فی القارة الإفريقية جمجمة » 
وجدھا الدكتور طيكى» 1015 فى شهر يوليو سنة ۱۹۰۹ - ووجد 
معها بقايا حیوانات يظن الدكتور أن صاحب الجحمجمة كان يصطادها 
لطعامه » ويستخدم فى صيدها أسلحة حجرية وجدت آثارها على 
مقربة منه »وقد استقرت هذه ا حفائر تحت مجرى «أولدفاى» 
بتنجاتيقا وسمى هذا الإنسان باسم علمى معناہ الإتسان الزنجی 
0105 050امة 701 ولقبوه فى الدوائر العلمية بلقب «كاسر الجوز» 
لضخامة فكه وضروسه » ويقدرون تاريخه بنحو ستمائة ألف سنة 
على حسب قياس الزمن بتلك المقاييس المتعددة ء ومتها حساب 
زمن التحجر وزمن تكوين الطبقة وزمن التطور قى تركيب العظام 
وزمن البقایا التى تخلفت من عظام الفك والأسنان . 

وليس من ا حسقق أن يوغل التاريخ فى القدم إلى كل تلك 
الألوف من السنین » ولكن ا حقق أن إيتالها إلى تلك الدھور كلها 


Vt 


و ما أقدم منها ليس بالآمر المستغرب فى أقيسه الزمن أو أقيسة 
أعمار الحياة الإنسانية ‏ بعد وضوح ا حقائق الثابتة عن قدم تاريخ 
الخليقة من ظواهرها الأرضية وظواهرها السماوية على السواء . 

وا محقق كذلك أن الإنسان القديم الذى دلت عليه تلك البقايا 0 
كان يستخدم الآلات الحجرية » ويستعين فى كفاح أعدائه من 
الحيوانات الضاریة بنصيب من الذكاء لم يكن معهودا فى حيوان 
منها ء قهو فى أقدم عهوده میز بالعقل والنطق وهما صفتان 
]نسانیتان لا تنفصلان عن استخدام الآلة ولا عن الخاصة المميزة 
للحيوان الناطق من اعتدال القامة ومطاوعة اليد للإرادة فى حالات 
المشى والوقوف : ولولا ذلك ا استطاع الإنسان أن يستخدم 
السلاح وأن يصنعه لإصابة ا حیوانات الضارية من يعيد .. 

جو 

أما الإنسان فى مجتمعات الحضارة فلم يتكشف » بعد أثر 
يدل على تاريخ له قبل عشرة آلاف سنة أو نحوها ء ونعنی بإنسان 
الحضارة ذلك الإنسان الذي عرف الشريعة ونظام ا معاملة وسخر 
ا حیوان كما سخر العناصر الطبيعية فى مصالحه المشتركة . وقد 
وجدت فی وادی النيل آثار الإنسان القیم الذى كان يستخدم 
الأدوات الحجرية ء ويعول على محاصیل الأرض فى تدبير طعامه 
وأسباب معيشته » ولکن التفق عليه أن هذا الإنسان لم يكن 
يعرف الكتابة ولم تكن نقوشه على ا حجر من قبيل الرموز 
المصطلح عليها لنقل الأفكار وتسجيل الوقائع » ولكنها أقرب إلى 
الطلاسم السحرية أو إلى أشكال الزينة ؛ وإنها - على هدا- 


ولا 


لتعتير مقدمة لازمة لنشأة الزایا التى تحقق الصلاح وتكفل 
لصاحبها الدوام فى میدان التنازع ۔ 
ene‏ 

ولیس لنا أن نأتمذ مأخذ اليقين بروایات الأقنمين عن ماضيهم 
البعيد في حياة الثقافة والحضارة الرفيعة ء ولكنها روایات لا تهمل فى 
صدد الكلام عن تاريخ الإنسان ولیس لنا كنلك أن ننقضها بغير طيل . 

كان هيرودوت - الملقب بأبى التاريخ - يعيش قى القرن 
ا خامس قبل الميلاد ء وهو يروى فى كتابه الشانى عن كهنة 
الفراعنة أنهم يقدرون تاریخ الدولة من عهد ملكها الأول بثلثمائة 
وواحد وأربعين جیلا ٠‏ أى بنحو أحد عشر أف ستة على حساب 
ثلاثة أجيال لكل قرن واحد : ويعتقد يعض الباحثين ا حدثین أنه 
تقدیر غير مبالغ فيه ء وأن مواقع يعض الهياكل تدل على انقضاء 
زمن كهذا الزمن قبل عصر هيرودوت فى مراقبة فلكية سمحت 
بملاحظة القرق بين السنة الشمسية فى التقوع القدع وهذه السنة 
الشمسية فى تقوعنا الحديث ء وهو فرق يبلغ سنة كاملة کل ألف 
وأربعاماثة وإحدى وستين سنة ء ولا سييل إلى إدراك هذا الفرق 
فى أمة تجهل الرصد والتسجيل وتعجز عن مراقبة هذه الفروق حورا 
بعد دور فى تاريخمها الطويل ‏ . 

نانانيا 

وعا يذكر »ولا يهمل » فى صدد الروايات ا مشواترة عن الأمم 
الدارسة رواية أفلاطون عن القارة المفقودة التى سماھا القارة 
)١(‏ يرجع إلى كتاب قيلوكفسكى ۷110۷5 عن العوالم المتصادمة . 

7 


الاطلسیة ‏ وذكرها فى کتابین من كتيه المحفوظة هما كتاب 
١تیماوس)‏ 18٥1و‏ «کریتیاس» عناات وروی من اأخبار هلها 
أنهم تقدموا فى الحضارة تقدما لم یدرک أحد من بعدهم ثم 
غاصت بأهلها تحت الأرض على آثر زلزال من زلازل العصور الغابرة 
التى يظهر من أخبار الاقدمین أنهم کانوا يحسبونها من عوارض 
الطبيعة الدائمة أو عوارضها الدورية ء وقد بحث طلاب الأسرار 
فى مجاهل الماضى المدثور عن موقع القارة المفقودة فرجح عندهم 
زالت فى إحدى الكوارث الكونية التى قاروا لوقوعها سنة 4584 
قبل الميلاد فلم يبق منھا إلا بعض الجزر البركانية ۔ 

وقد كان أقلاطون أحد رواة هذه الأسطورة » فلقيت من عناية 
الأخلاف اللاحقة مالم تلقه أساطير عصره » وجاء فرنسیس باكون 
فیلسوف العلوم التجريبية بعد القرون الوسطی فسمى أحد كتبه باسم 
الأطلسية الجديئة ء ووصف فيه العالم ا حدید كما يتمناء 8 

إلا أن الغالب على ا حدثین أن يتبعوا فى هذه الرؤية منهجهم 
«التقليدى» فى كل رواية تخلقت من العصور الأولى واتتقلت إلى 
العصور الأخيرة مع أساطير الأقدمين ء فحسبوها جملة واحدة فی 
عداد تلك الأساطير ور منهج كانت له مسوغاته القوية فى 
والتحقيق عند أوائل القرن التاسع عشر » ولکن استقرار عصر 
الكشف والتجربة العلمية خلیق أن يوطد الأقدام على بر الأمان 


يفا 


فى القبول » بل بالتعجل إلى الرفض بغير حجة ولا موازنة بين 
مسوغات التکذیب ومسوغات التصدیق ‏ ولعل الكشوف الكثيرة التى 
تعاقبت خلال القرن التاسع عشر وتبين متها أن روايات الأقدمين لم 
نكن كلها من قبيل الأساطير قد أقنعت أكثر الباحثين بأن الرفض بغير 
برهان أضر بالبحث من القبول بغير برهان » لأن الذى يجزم برفض 
حبر قد إا يحكم بالاستحالة على المکنات الكثيرة التی تجوز ولا 
تمتنع فى العقول وخير منه - عقلا - من يقبل شيئا مكنا » وإن لم 
يقم البرهان على وقوعه فعلا كما وقع غيره من المکنات : 

وإذا حق لهذه «الأسطورة» أن تشفع لها رواية أفلاطون ٠‏ فقد 
يكون من شفاعاتھا الحديئة التى تزكى تلك الشفاعة الموقرة أن ام حیط 
الأطلسى ينبى الباحثين ا حدثین عن صدوع واسعة يدل عليها تقابل 
الخطوط بين شواطته الشرقية وشواطئه الغربية ‏ وقد تدل عليها أغوار 
القاع وسلاسل الواقع المنهارة على امتداده طولا وعرضا بإزاء قارات 
العالم القدع والعالم الجديد » وهذه كلها كشوف متأخرة لم يعرف 
عنها الأقدمون شيثا حين تناقلوا بارهم عن قارتهم المفقودة . 

على أن الكشوف الأثرية فى الستوات الأخيرة قد خرجت 
بأساطير القارات المفقودة من عالم الأسرار إلى عالم الآثار وطالعتنا 
باسم قارة جديدة فى محيط آخر غير ا حیط الأطلسى » ولكنه 
يقابله فى الموقع ويشبهه فى الظواهر والأغوار ء وتلك هى قارة «مو» 
1 التی ألف عنها الكولونيل جيمس شرشوارد ٣۷زا chr‏ 
كتابيه باسم «قارة مو المفقودة» و «أبناء موا وروی فيهما أخبار 
حضارات سابقة لعصور التاريخ يرجع بها قدما إلى أكشر من 


۷۸ 


عشرين آلف سنة قبل الیلاد . ويعزز دعواه برموز وإشارات يفسرها 
بمعانيها اللغوية »ولا يقنع باعتبارها من أشكال الزينة ونقوش 
البناء ‏ لأنه يرى أن الرسوم الهندسية لا تبلغ هذا المبلغ عند أمة 
تجهل الكتابة ونقل الأفكار بالعلامات والخطوط . 
HH‏ 

وعلى عهنة المؤلف ننقل خلاصة كتابه عن الققارة الفقودۃ 
مقتيسة من مقدمته لكتابه الآخر عن «أبناء موہ وفيها يقول ما فحواه . 

«إن قارة «مو» كانت قارة واسعة تقع فى الحيط الهادى بین 
أمريكا وآسيا » ويقع وسطها إلى الجنوب قليلا من خط 
الاستواء . . ويقدر طولها من الشرق إلى الغرب بستة آلاف ميل » 
وعرضها بين الشمال والجنوب بثلائة آلاف ميل » وقد دهمها 
زلزال عنيف قبل نحو اثنى عشر ألف سنة فابتلعتها لمج ا حیط 
وغاص معها إلى قرارہ نحو ستين علیون إنسان » ويستدل على 
وجود تلك القارة بالآثار الكتابية والروايات المتوارثة التى يتداولها 
أناس من أبتاء الهند والصين وبورمه والتبت وکمہودیا وأواسط 
أمريكا » ومنها نقوش ورقوم شوهدت فى جزر ا حیط الهادى ‏ 
تؤيدها روايات الإغريق والمصريين الأقدمين وتتوافر حولها الأساطير 
بين بقاع الدنيا المترامية على أرجاء الكرة الأرضية ۔ وقد خطا 
الإنسان خطواته الأولى فى سبل التقدم والمعرفة قبل نحو مائتى 
ألف سنة ء وانتهى قبل نكبة القارة بالزلزال إلى شأو من الحضارة 
لم نصل إليه حتى الآن فى حضارتنا الراهنة ء لأن حضارتنا لا 
تدعى لها عمرا أطول من خمسة آلاف سنة وهى مرحلة قصيرة 

۷۹ 


بالقياس إلى الشأو الذى يدركه الإنسان العاقل بعد مارسة ا حضارةۃ 
والصناعة مائتى ألف سنة ء وليست حضارات الام الشرقية 
العريقة من الهند إلى بابل ومصر إلا ومضات الرماد المتخلف من 
حضارة تلك القارة الغريقة ء وقد فسر المؤلف ما عثر عليه من 
الرموز والرقوم واعتمد فى بعض تفسيراته على كهان ا حاریب 
البرهمية وعلى حلول الطلاسم التى انتهى إلمها قراء الکتابات 
القدية على آثار المغرب والمشرق » ومنها آثار اميا وآثار الفراعنة 
ويقول الؤلف إنه لم يأت برأى من عنده فى كل ما بسط القول فيه 
من أخحبار تلك القارة ولكنه رأى ما يراه كل قارئ لتلك النقوش 
والرقوم يتقبل طریقة حلها كما شرحها مشفوعة بأساتيدها وبالآدلة 
التی تؤكد معانيها ء وقد ثيت له من تلك الأدلة أن بعضها يمتد 
فى الآزمنة الماضية إلى سبعين ألف سنة . ولكن الآثار التى نقلت 
من قارة «مو» نفسها جد قليلة » وغاية ما أمكن العثور عليه من 
الآثار المتصلة بها أثران رمزيان مصنوعان من البرنز ؛ يرجع 
تاريخهما على الاقل إلى تحو عشرين آلف سنة إذا كانا من 
مخلفات الحضارة التى بقيت على أرض القارة الآسيوية بعد 
الزلزال وقبل الطوفان وقد يرجع إلى آماد أبعد من تلك جدا إذا 
كانا من مخلفات «موه التى نقلت إلى بلاد القارة الآسيوية . .» ۔ 
روب 

وا دید فى قصة هذه القارة كما رواها موّلف کتاہی القارة 
الفقوحة وأبتاء قمو؛ أنها تحدثنا عن الإتسان «المتدين» فی تلك 
العصور السحيقة » وأنها تصق لنا هذا الإنسأن «مخلوقا» عیزا بين 


he 


جميع الخلوقات » وتربط بين خاصة العدین وبين هذه المزية التى 
تقرنہ بین انواع الأحياء » على حلاف المفهوم من مذاهب 
النشوثيين الذین جعلوا الإنسان نوعا من هذه الأتواع بغير مزية 
تفصله عنها سوى مزية الارتقاء ء وقد ألم المؤلف بشابھات عارضة 
بین مجمل الكلام عن الخليقة ء وعن نكبات الإنسان فى العصور 
الغابرة » كما جاءت فی الآثار الأولى وفى کتب الأديان الباقية » 
وغاية نقوله عن توكيدات الؤلف وتخميناته معا أن مسألة الإنسان 
الملتحضر قبل عصور التاريخ ليست عا يهمل فى سياق یعرض 
لتاريخ النوع الانسان ولكان الإنسان من کتب الدین ۶ 


۸۱ 


الإنسان ومذهب التطور 


القائلون بالتطور فرقتات : منهم من يعمم تطبيقه على الكون ا 
اشتمل عليه من مادة وقوة : ومنهم من يقصره على عالم الكائنات 
العضوية التى تشتمل على النبات وا حیوان والإنسان »ولا تحيط با 
عداها من الموجودات غير العضوية . . 

والقائلون بالتطور العام يواجهون مسكلة الخلق » أو مسالة الإيمان 
بالخالق ء فى كلامهم عن العالم وعن القوى المسيرة له من خارجه أو 
داخله ؛ ولا مناص لهم من التعرض لهذه القوى برأى من الآراء . . 

فالذين يقصرون التطور على الأحياء » برجعون فى تعليل تطورها 
إلى عوامل الطبيعة وما تشمله من مؤثرات البيئة والمناخ وموارد الغذاء 
ووسائل الحصول عليه » ولايضطرهم القول بهذا التطور إلى التعرض ما 
وراء هذه العوامل الطبيعية باثبات أو انكار . . فقد تکون عوامل الطبيعة 
فى مذهبهم خاضعة لقوة عالیة فوق الطبيعة ؛ تودعها ما تشاء من النظم 
والتواميس ء ولا يتناقض القول بالنظم الطبیعیة عندهم والقول با وراء 
الطبيعة »على حسب العقائد الدينية أوالمذاهب الفلسفية ۔ 

أما تعميم التطور على الكون كله , فلابد أن يسبقه السؤال عن 
القوة التى تملك تسییر هذا رج و و 
للقائل بتعميم التطورمن الفصل فى مسألة البداية والنهاية . . 
لاتنفصل عن مسألة الخلق وا حالق فى جملتها . 

۸۲ 


فإذاكان تطور الأحياء يرجع إلى عوامل البيئة الطبيعية » فماذا 
خارج الكون كله يرجع إليه تطور الكون منذ البداية الأولى؟ وكيف 
يتفق القول بالتطور والقول بال بدية التی لا أول لها ولا آخر إذا قيل 

إن أشهر القائلين بالتطور العام عربرت سبنسر (۱۸۲۰ ۔۱۹۰۳) 
الذى عرف التطور بأنه انتقال من البسيط إلى المركب ء وقال عن 
تطور الحياة إنه توفيق دائم بين مطالب البنيه الحية وبين ظروفها 
الطبيعية : ولهذا يحدث التغير للبنية ٹم يحدث لها التوسع 
والامتداد ‏ وتترقى فى وظائفها تبعا لاتساعها وامتدادها . . 

وقد عرضت له قضية البداية الأولى قلم يدخلها فى حدود الطبيعة 
ولم يخرجها من حلودها ۔ ۔ ولكنه قسم ا حقائی الكونية إلى قسمين 
بالنسية إلى المعرفة الإنسانية : أحدهما حقائق الأشياء فى ذواتها وقى 
أصولها الأولى وھی القسم الذى لايدرك ولا يتقبل الإدراك بالأساليب 
العلمية » والآخر حقائق الأشياء فى ظواهرها المحدودة وهى التى 
يستطيع عقل الإنسان أن يدركها بالاستقراء والاستدلال » ويظهر فيها 
علم التطور إما باستخراج الأحكام العامة من امشاهدات التفرقة 1 
أوبتفسير هذه ا مشاهدات على حسب تلك الأحكام 5 

وأصحاب هذا الرأى من القائلین بالتطور العام على ترددهم 
فى مسألة الأصول الأولى ۔ لايتجاهلون هذه الأصول ء ولا یفوتھم 
أن القول بالتطور العام يوجب عليهم أن یرجعوا إلى المؤثرات 
الكونية التى تصدر منها الآثار المتغيرة وتفسر لنا أسبابها ء وأن 
إطلاق القول بالتطور من مبدا الکون غير تخصيص التطور 

۸۳ 


بالكائنات العضوية وتفسیرہ بالرجوع إلى العوامل التى تميط بتلك 
الكاتنات وتفعل فعلها أوتتقعل معها بمشاركتها ء ولكن أصحاب 
التطور العام على متهب سیئسر یسلمون بتلك المؤثرات الكونية 
ويتركون البحث فيها عجرا عن الوصول إلى النتيجة ء فيقفون بالمعرقة 
الإنسانية عند الآثار التى یلرکوتھا ويحجمون عما وراء ذلك » 
فيسلكونه فى عداد «المجهولات» التى لاتدرك بالحواس والعقول . . 

ويبقى أصحاب التطور العام الذين لايذهبون متهب سبتسر فى 
تقسیم المعرفة الإنسانية بين مدرك وغير قابل للإدراك ء وهو قبل ذلك 
مذعب الفیلسوف الأيقوسى هاملتون (۱۷۸۸ ۔١۱۸۵)‏ ومذهب 
الفيتسوف الألمانى عمانويل كانت (٢۱۷۲۔ )۱۸۰١‏ فى الظواهر 
وا حقائق أو فى الأشیاء كما تحس وتدرك » والأشياء فى ذواتها . . 

فأصحاب التطور هؤلاء فريقان فريقان ء یقفان من مسلة الأصول الأولى 
موقفین متقابلین متناقضین . . وتفسير هذه الأصول عند أحدهما ‏ وهو 
فريق للمؤمئين ‏ أنها من صنع ا حالق ا حکیم ؛ وأن القوة التى تصدر عنها 
آثار التطور فى الكون كله منذ بدايته لابد أن تكون «قدرة» فوق الطبيعة 
وفوق الكون وتودعه ما تشاء من النظم والنوامیس . 

والفریق الآخر ‏ وهو فريق الماديين المنكرين ‏ يكتفى من التفسير 
بذكر العوامل التى ينسب إليها التأثير واعتبارها طبيعة فى المادة لا 
تفسیر لها إلا أنها وجدت هكذا ء ولايمكن أن توجد على صورة 
أخرى غير التى وجدت عليها . 

فإذا احتاج الفيلسوف المادى إلى القول بالحركة الدائمة » قال 
إنها عبادة المادة فى أصل تكوينها ء وإذا زمه القول بالتغير مع 


Af 


الحركة قال إن ال مادة المتحركة متغيرة بطبيعتها ء وإذا لزمه بعد ذلك 
أن يجعلها متغيرة من البساطة إلى التركيب ومن النقيض إلى 
النقيض . . فهذا القول عندہ هو وصف ئلواقع وتفسير له فى وقت 
واحد ء وكذلك يفسر التقدم والارتقاء وهما یستلزمان الغاية 
الرسومة والنتيجة المقصودة » ولكن الفيلسوف المادى يحسب أنه 
فرغ من التفسير بوضع كلمة «الضرورة» هنا موضع كلمة الغاية 
المقصودة . . وليس عند القیلسوف المادى تفسير لهذا التعدد الهائل 
فى ظواهر الكون وأجزائه ء مع ابتداء تطوره من وقت واحد أومبدا 
واحد ء وجريان هذا التطور على مادة واحدة وقوة واحدة . ولیس 
مرة بعد مرة » كلما ائقضت حورة من دوراته الأبدية بين التأخمر 
والتقدم ء أو بين الهبوط والارتقاء . . 

وكل هذه الفلسغة الادية تتلخص فى كلمة تشبه كلمة الطفل 
حين تساله عن سبب شىء فیقول لك «هكذا»؛ بغير سيب » 
أوتشبه كلمة الجاهل الذى تسأله عما وقع أمامه فیقول لك : «وقع 
وحده» ولاتفهم منه علة لوقوعه أوضح من قول المادى الفيلسوف 
إن الادة تتغير لآنها متغيرة » وتتقدم لأنها متقدمة » وتنتقل من 
البساطة إلى التركيب ومن النقیفس إلى النقيض لأن ذلك كله من 
طبائعها . . ولولا أن المادى الفیلسوف يقور مذهيه فى التطور لیصل 
منه إلى نتيجة فى المستقبل یوجبھا على التاس وعلى الزمن 
لتساوى تفسيره للتطور العام وسكوته عن تفسيره . . ولكنه لو اختار 
أن يتنبا بنتيجة تناقض تلك النتيجة ‏ واختار أن يفسر ذلك أيضا 

Ao 


بأنه طبيعة من طبائع المادة وطور من أطوارها لما كانت حجته فى 
إحدى النبوءتين بأقوى من حجته فى الأخرى . 
ننه 

والقائلون بتطور الكائنات العضوية ء عن يقصرون القول عليها 
الأغلب الأعم - إلى القصد فى التفسيرات والتعلیلات » ويتجنيون 
البحث فى الأصول الأولى مكتفين من الأسباب با يخضع 
للتجربة ويصلح للتقرير بأساليب العلم الطبيعى الحديث ۔ 

وخلاصة مذهيهم أن أتواع الأحياء تتحول وتتعدد على حسب 
العوامل الطبيعية » وأنها ترجع جميعا إلى أصل واحد أوأصول 
قليلة لعلها ھی الخلايا البدائية . . 

وليس القول بتقارب الأنواع أو بتدرجھا ؛ رأيا حدیثا مجهولا 
قبل ظهور مذهب دارون أومذاهب النشوثيين العصريين على 
العموم ء ولكته رأى قدم قال به فلاسفة اليونان وعرفه مفکرو 
العرب كما ستبينه فى فصل آحر من فصول هذا الكتاب » وإنا 
الجديد مته إسناده إلى أسباب العلوم الطبيعية التى شاعت بين 
أواخر القرن السابع عشر وأوائل القرن الثامن عشرء وايتدأ القول به 
مع ابتداء البحث العلمى على مناهج العلماء ا حدثین . . 

قال به العالم النباتى السويدى کارل لینوس (/ا:/ا١‏ ۔۱۷۷۸) 08۲1 
35 الذى عنى بتصنيف الأنواع والأجناس قى دراسته للنباتات 

كم 


وقد كان لمباحث هذا العالم أثر واسع فى البيشة العلمية 
الاتجليزية ء فأنشئ الجمع اللینی فی لندن بعد وفاته بعشر سنوات » 

وقال به بوفون العالم النباتى الفرنسى (۱۷۰۷۔۱۷۸۸) 
Buffon‏ الذى الف كتابه الفصل عن التاريخ الطبيعى بمعاونة 
الأستاذ دوبنتون 1091062108 وآخرين » واتخذ من تصئيف أنواع 
النبات رأيا يماثله فى تصنيف أنواع الحيوان . 

وكان من المعاصرين لھذین العالمين اراسموس دارون 00807138 
1001 (۱۷۳۱ ۔۱۸۰۲) جد دارون الذی یسب إليه مذهب 
النشوء والتطور ء فكان رائدا لح فیدہ فى القول بالتقارب بین 
الإنسان وا حیوانات العليا » وعاش معه فى عصرہ الفقيه الایقوسی 
لورد منبودو ٤(‏ ۱۷۱ ۔ ۱۷۹۹) 8٦٥ا‏ 0000 1050 صاحب 
کتاب «أصل اللغة وترقيها» وكتاب ما وراء الطبيعة فى العصور 
القديمة . .» ومذهبه فى تطور الإنسان ظاهر من بحثه عن الأسباب 
الطبيعية لتطور اللغة . وعن العلاقة بين الطبيعة وما وراء الطبيعة 
عند الأقدمين . . 

ویکبین من المقابلة بين تواریخ میلاد هؤلاء العلماء : أن جو العلم 
الطبيعى فى القارة الأوروبية من شمالها إلى جنوبها كان قد تھی 
لدراسة الحياة والأحياء على أساس الوحدة فى قوانين الطبيعة » 
ولم يكن ذلك مقصورا على السويد وفرنسا وانجلترا ؛ بل صح من 
روایات مؤرخى العلوم عند الألمان والروس أن هذه الآراء وجدت 
من یقول بها على نحو من الأتحاء » وإن كانت روايات هؤلاء 

۸۷ 


المؤرخين لا تخلو من مداخلة الفخر بالسيق الحلمى بين الأمم 
الأوروبية . 

ولكن مذهب النشوء لم يُعرف بتفصیله قبل العالم الفرتسى 
لامارك  ١44(‏ ۱۸۲۹) ۵852ص1 ثم العالمين الانجليزيين . شارل 
دارون (۱۸۰۹ ۔ ۱۸۸۲) وزميله القرید رسل والاس (۱۸۲۳۔۱۹۱۳) 
وعلى مباحث هؤلاء العلماء الثلاثة يقوم أساس مذهب النشوء » أو 
مذهب التطورء بشقيه القدمین فى اعتبار العلماء إلى اليوم . . 

HH 

وكل من لامارك ودارون ووالاس یقول بتحول الأ نواع : ويرد 
كشرتها إلى نوع واحد أو أنواع قليلة ء ولكنهم لا يتفقون على 
أسباب التحول ولاعلی الصقات والوظائف التی تنتقل بالوراثة 
متى تغيرت فى تكوين الأقراد . . 

قفى رأى لامارك أن أعضاء الجسم الحى تتغير بالاستعمال 
أوبالإهمال أوبطارئ من طوارئ امرض والإصابة ء وأن الصغات 
المكتسية التى تتولد من ذلك تنتقل بالوراثة ولا تزال تتباعد بين 
الأفراد حتى ينفصل كل منها بنوعه المستقل الذى لايقبل التناسل 
مع غيره ء وقد ضرب المثل بالزرافة وافترض أنها ‏ لطول قوائمها - 
كانت تأكل طعامها من أطراف الشجر العليا ء وتعودت أن قط 
عنقها كلما تجردت الفروع السغلى من أوراقهاحتى بلغ غاية 
امتدادہ » وثبت على هذا الطول فى أعقابها المتوالية . 

والنشوئیون الذين يرفضون القول بورائة الصفات المكتسية » 

۸۸ 


يستدلون على بطلان هذا الرأى بيعض الصفات المكتسبة التى 
شوهدت منذ أجيال كثيرة : ولم يشاهد لها أثر وراثى فى الأجنة 
وال مواليد ء ومنها أن نساء يورما تعودن منڌ أجيال أن يطلن أعتاقهن 
بالأطواق العريضة يضعن طوقا منها فوق طوق حتى تبلغ من الطول 
غاية الاحتمال ء ولا تزال بناتهن یولدن بأعناق لا تزيد فى طولها 
على أعتاق البدين الذكورء ومنها أن عادة الختان عند اليهود لم 
تعقب أثرا ورائيا بعد استمرارها منذ ثلاثين قرنا أوتزيد » ويشاهد 
مثل لك فى ذریة الحسيوان الداجن التى تعود للدجنوت له أن 
يقطعوا أذئابه أويسةأصلوا بعض اأعضائه » فإنها توئد باعضاء 
كأعضاء آبائها وأمهاتها بعد انقضاء عدة أجيال على تدجينها ۔ 

ويرى النشوئيون الذین يقولون بوراثة الصفات المكتسية أن قصر 
الزمن الذي مر على هفه الشاهدات ۔ بالقياس إلى الآماد الطوال 
لى مرت على تطور الأنواع اخیوانیة ‏ لا يكفى للجزم بامتماع الوراثة 
على إطلاقها ء ون إهمال الأعضاء بالقطع لیس من شأنه ‏ قسرورة - 
أن يورث ولو طال عليه الآمد ء لأن اللقصود بالإهمال ما يحدث أثرا 
فى قوام البئية الباقية أو ينشأ عن حدوث هذا الأثر فيها . 

وياجا النشوئثيون ‏ على رأى دارون ووالاس ۔ إلى تعلیل آخو 
حدوث التحول فى الأنواع فيعللوته بالانتخاب الطبيعى 
والاتتخاب الجتسى ٠‏ مع القول بتنازع البقاء لزيادة الوالید ا حية 
على الموارد الكافية لتغديتها ووقاياتها . . 

فالزرافة ۔عندھم ۔لم تنقل صفة مكتسبة إلى فريتها ء ولکن 
أقراد الزراف ولدت تَا وفیھا تفاوت فى الصقات كما يتغاوت 
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الأفراد قى جميع الأنواع » وبقى أطولها عنقا لآنه استطاع أن يبلغ 
أعالى الشجر حيث يقل الطعام ويقصر غيره من أفراد الزراف عن 
بلوغه » وهنا يعمل الانتخاب الطبيعى عمله فتبقى ذرية الزراف 
الطوال العنق وينقرض ما عداها ء ويعمل الانتخاب الجتسى عمله 
- مع الانتخاب الطبيعى - لان الأفضل من ذكور الحيوان وإناثه 
يفضل على غيره عند الجنس الآخرء فيعقب كلا الجنسين 
المفضلين ذرية تشبهه فى الامتياز على سائر الأفراد . 
وليس مثل الزرافة فى رأى دارون بأسعد ظا من هذا المثل فى رأى 
لامارك » لأن العترضین عليه یقولون إن قلة الورق على فروع الشجر 
يبيد صغار الزراف كما يبيد أنواع الحيوان التى تعيش على 
العشب أو على الشجر القصار؛ وأن ذكور الزراف أطول أعناقا ‏ فى الغالب 
-من إناثه ء فهى خليقة أن تفنى مع غيرها من الزراف القصار الأعناق ۔ ۔ 
إلا أن الأكثرين من النشوتيين يعتبرون هذا الخطأ سوء تمثيل من 
دارون » ولا يجعلونه سيبا كافيا لبطلان القول بالانتخاب 
الطبيعى . . فلو أن دارون نظر إلى مزية القوائم الطوال ؛ ولم ينظر 
إلى مزية العنق الطويل لأمكن تعليل بقاء الزراف الممتتاز بالقدرة 
على ا ری يفعل الانتخاب الطبيعى والانتخاب ا جنسی فى وقت 
واحد : لأته يقلت من مطارديه ویسبق سائر الزراف إلى أماكن 
المرعى كلما أضطرته ندرة المرعى إلى الانتسقال من مكان إلي 
مکان وقد صح عقيل دارون بأنواع شتی من ا حیوان غير نوع 
الزراف فلم يصادفه فيها مثل هذا الاعتراض . . 
HH‏ 
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وبعد المقارنة بین الرأيين ‏ رأى لامارك ورأى دارون ووالاس ۔ 
يتضح أنهما ينتهيان إلى نتيجة متشابھةء وھی ضرورة القول فى 
النهاية بورائة الصفات المكتسبة على طول الزمن » فإن لم تنتقل 
بعد اكتسابها فى حياة فرد واحد فهى عنتقلة بعد التجمع 
والتمكن من فرد إلى فرد يتم بينهما التوارث فجأة أو على أثر 
التتدرج البطىء ء ولم يكن فى ذهن دارون فرض معلوم غير طول 
الزمن يوم خالف النشوثيين من قبله فى تعليله لتحول الأنواع » 
وكل ماهتالك أن دارون جرى على عادته من اجتتاب الأحكام 
الإيجابية كلما أمكن تعليل الظواهر المجهولة بالعلل السلبية » فهو 
يقول إن الأنواع تبقى لن أسباب الانقراض عجرت عن إيادتها » 
بدلا من القول بمؤثرات معينة تخلق الصفات وتؤدى إلى انتقالها 
بالوراثة » وتكاد آراؤہ فى تنازع البقاء وفى الانتخاب الطبيعى 
والانتخاب الجنسى : أن تنتهى إلى نتيجة واحدة » وهى أن 
الأحياء بقيت لأنها لم تنقرض » وأن أسياب الفتاء عجزت عن 
إبادتها كما أبادت غيرها ۔ وهذه العادة الذحنية هى فى وقت واحد 
مصدر القوة ومصدر الضعف فى تفكير دارون وفى هذا الضرب من 
التفكير على عمومه . . فإنها دليل على الأمانة الفكرية التى تحجم 
عن تقرير حكم معين قبل ثبوته والإحاطة بحقيقته » وهى كذلك 
موضع النقص الظاهر لآن العوامل السلبية لا تقوم عليها دلائل 
الخلق والإنشاء ء وإن قامت عليها أحیانا دلائل الزوال الذى یقید 
زوال فريق وسلامة فريق . . 

وقد كان خطأ النشوئيين فى تقرير مسألة الورائة نقصا لازما 
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الذى يقرر هذه المسألة ء لان أسرار الورائة لم تعرف قبل تقدم علم 
الناسلات (آأوا حینات) 62605 وظهور فعل الناسلة Gene‏ 
والصبغية -7:10101030022) فى نقل ا خصائص والفوارق الفردیة 
من الآباء والأمهات إلى الأبناء . . فكل صفة لا تكمن فى 
الناسلة ولا حتويها صبغية من صبغیاتھا فهى صفة عارضة 
ثقات هذا العلم ‏ إن الاتتخاب الطبيعى ‏ لآأجل هذا لا يصلح 
لتعلیل منهب التشوء أو منعب التطورء لآنه يعلل زوال غير 
الصاح ولا يعلل نشأة الزايا التى تحقق الصرح وتكفل نصاحبھا 
الطبيعى فى المستقيل عند التقاوت فى تلك للزايا للوروثة بين 
الأفراد . وإھا تنش هذه المزايا يعمل من أعمال الطفرة 0121:01 
يكفى لإحداث التغيير المطلوب فى الناسلة وفى صبغياتها التى 
تنقل تلك الزايا بالوراثة وقد أمكن العلم بالخواص التی تتققلها کل 
صبغية من الصبغیات فى يعض أتواع النبات وا حیوان » وأمكن 
التأثير فى الصبغية بفعل العقاقير أوالأشعة السينية : ويقال إن 
الأشعة الكونية تفعل هذا الغعل إذا نفنت إلى بذور النيات 
والحميوات ء وبها يعللون التحول الفاجىء كما يعللون الاختلاف 
الطارئ على التبات فى الألوان والأحجام والأشكال ٭ 

وتجرى تبارب الأشعة الآن لإحداث التحول للوروث فى أنواع 
من الذباب والفراش ؛ وقد تؤدى التجرية فعلا إلى ظهور خاصة فی 
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الحشرة تغير تریتھا فتخالفها بعقی الخالفة ويثبت الاختلاف بعد 
ذلك على سان الورائة بالمندلية » نسبة إلى #مندل؛ صاحب 
التجارب للشهورة فى وراثة الحبوب . ومن هذه التجارب تجربة تأثير 
الأشعة السينية على ذباب الفاكهة للعروفة باسم الدرسفيلة 
ماناممهء( فإن تعريض الذيابة منه للأشعة يغير خريتها ٤‏ فتأتی 
مخالفة لھا فى لون العين أو قى طول ا جمناح ۔ ويثبت هذا الاختلاف 
بعد ذلك فى أجيالها المتعاقبة على السنة للندلية المقررة رة لتنظيم خطة 
الورائة على نسق معروف من الأعقاب إلى الأعقاب . ۔ 
لينف 

ويتجدد الآن سؤال قديم ملازم لفكرة النشوء عنذ انتشار مذاهيه 
قبل تقدم علم الناسلات : فما هو مدى سريان التطور على الجنس 
اليشرى؟ هل هناك حد فاصل بين البشرية والحيوانية؟ وإذا أمكن 
غدا تحسین أنواع الحيوان بمعالجة الناسلات ؛ فهل يمكن استخدام 
هذه الوسائل فى تحسين صفات الإنسان الفكرية والروحية؟ . . 

إن التشوئيين قد تساطوا عن هذا الفاصل ء منذ قرروا آراءعم 
عن التطور على قواعد العلوم التجريبية وأجابوا عنه إجاباتهم على 
حسب عقائدهم مرة وعلى حسب أمزجتهم مرة أخرى . 

فالعالم الفرنسى بوفون یقرر أن تقسیم الأنواع يتناول الانسان 
من جاتبه الحيوانى ولا يعرض لجوانبه المميزة له فى عقائد 
للؤمنين ء ودلرون يقول إنه يتكلم على الأطوار التى تؤثر فى جسد 
الإنسان ولا شأن له بجا عدا تلك من اللکات الروحية التى يقررها 
له الدين . وهذه الأجوبة من النشوئيين ليست بالأجوية ا حدیثة 
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فى بابها على ذلك السؤال القدم »فإن ابن سينا مثلا ‏ كان يقرر مذهب 
الطب فى الأمراض التى تنسب إلى فعل ا مان والأرواح الخبيثة أولطيبة 
فیقول إنه لا ينفى هذا الفعل ولكنه ينظر إلى آثارہ ا ےحسدیة پیری أنها 
تحدث الأعراض التى یعا لھا الطبى بعلاجها الموصوف لها عند الأطباء ۔ 

ولیس النشوئيون جميعا على منهج بوفون ودارون أو منهج ابن 
سينا وأصحابه من علماء الزمن القدم ؛ فإن بعض علماء النشوء 
الحدثين - وعلى رأسهم أرنست ھکل - ينكرون كل نسبة للانسان 
غير نسيته إلى أتواع الحيوان : ويجعلون لهذه النسبة شجرة تجمع بيته 
وبين القردة العلیا وتنزل فى -جذورها إلى القردة اللذنبة التى تعيش 
فى أمريكا الوسطى وأمريكا الجنوبية كاع1)131035 وقلما تحتمل ا جو 
فى الأقاليم الشمالية » ومن دونها اللیمور لام1 قرد مدغشقر : 
وهو موضوع فى شجرة النسب دون قردة «المرموزة الأمریکیة . 

ويرتب النشوئيون القردة العليا ‏ صعدا من الجيبون إلى 
الأورائج : إلى الشمبانزى » إلى الغوريلا ‏ وقد يفرقون بينها فى 
درجات الرقى بحسب اعتمادها على تسلق الأشجار أوالشی على 
أدبم الآرض والقدرة على الوقوف واعتدال القامة عند السير على 
قدمين . . فأدناه ما كان اعتماده كله على التسلق ومعيشته كلها 
قوق الأشجارء وأعلاها ما استغدى عن تسلق الأشجار واحتاج إلى 
استخدام يديه وهو ماش على قدميه ٭ فإن غو الدماغ مرتبط بدرجة 
العمود الفقرى وعظام العنق ودرجة التصرف باليدين عن قصد 
وإرادة لتحقيق عمل من الأعمال + ويزعم هولاء النشوٹیون أن 
«التطور» الإنسانى له علامات تبدا من قردة الليمور وقردة ال مرموز 
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المذنبة » وتتدرج - صعدا ‏ إلى الإنسان حيث يزول الذنب وينمو 
الدماغ وتتحول اليد إلى أداة صالحة للتناول غير مققصورة على 
الشى أوالتعلق بغروع الأشجار 3 ومجمل تلك العلامات أنها بوادر 
الجلوس والوقوف واختفاء الذنب ومخالب القدمين واليدين . 

ويذهب أحد النشوئيين المحدثين إلى الول بأن نوع الإنسان 
سايق لأنواع القردة بمئات الألوف من السنين : وأن القردة العليا 
أناسى مسوخة فقدت أوائل الصفات البشرية » وانحدرت فى 
الصفات العقلية والجسدية إلى ما دون تلك المرتبة بكثير أوقليل . . 

وصاحب هذا الرأى هو الدكتور هرمان كلاتش 50ا 15۵غ[ 
الذى كان يدرس علم الإنسان بجامعة برسلو قبل الحرب العالمية 
الأولى » وعنده أن إنسان جاوه الذى وجدت بقاياه المتحجرة وأطلق 
عليه العلماء اسم 0058 0301ء0 هو المرتبة الوسطى التى 
صعد متها خلفاؤها إلى ما فوقھا وهبط متها ا خلفاء الآخروت إلى 
مادونها » ويزعم «كلاتش» أن الإنسان ينتمى إلى أصول متعددة » 
ولاینجم كله من أصل واحد . ۔ فالمغولیوت وقرد الأورانغ من أصل 
واحد ‏ وزنوج إفريقية والشمبانزى والغوريلا من أصل آخرء ولكنه 
زعم لا تؤيده المقابلة بين هذه الأحياء فى ا خصائص التشريحية . . 

بد 

ومن الفارقات أن هؤلاء النشوئیین التسابين لم يبلغوا بالقرد 
ذلك الشيه الذى تصورته طائفة من الأقدمين قبل انتشار القول 
بالتطور واشتباك الأ نواع والأجناس فإن تلك الطائفة من الأقدمين 
تصورت أن جميع القردة أتاسى مسوخون عقلت ألسنتهم وبقيت 

۹٠ 


لهم أفهامهم ء وليس بينهم وبين الناس من فارق غير الفارق الذى 
يباعد بين الكائنات المشوهة والکائنات السوية عن أصل واحد ء 
ولكن شجرة النسب تحتاج إلى علم التشريح لالتقاط المشابه التى 
ترجع القول بوحدة الأصول الجسدية بين الإنسان وبين أقوم 
الخلائق من أنواع الحيوانات العليا . . 

يقول أرئركيت ‏ من أكبر النشوئيين المتأخرين ‏ فى كتابه شجرة 
نسب الإنسان : إن الأستاذ وود جونس لفت النظر إلى بقاء علامات 
كثيرة فى تركيب الإنسان قد اختفت من تراکیب القردة العليا وعلمة 
القرود ء وأن هذه القردة العليا وسائر القرود قد احتفظت بعلامات شتى 
زالت من تركيب الائسان ولست أرى أن هذه الش ذوذات تستدعى 
تعديل النسب التى رسمتھا هنا » ولكتى أرى أن تفسيرها ينبغى أن 
يلتمس فى زيادة العناية بفهم قوانین الورآثة ء فإن الکائنات الحية أشبه 
بأشكال الفسيفساء التداحلة ينتقل بعض أناطها بالوراثة ویختفی 
غيرها . . فالغوريلا تولد فى أكبادها الفصيصات التى تتولد فی أكباد 
القرود ء بينما تقترب كبد الأ وراج أشد الاقتراب فى تركيبها المتماسك 
عن كبد الإنسان ولكنتا ينيغى أن نفترض أن هذين ا حیوائین تحدرا 
منذ عهود بعيلة من سلف مشترك يشبه تركيب كبده كبد ا حيوان» . 

ئم یستطرد إلى بيان الشيه بين الإنسان والقردة الإفريقية 
فیقول : «إن الإنسان له على جانبى تجویفه الآنفى سلسلة من 
الجيوب تسمى بأسماء العظام التى تجاورھا . . ولايسعنا أن تعتقد 
أنها تتولد على حدة فى توعين من احيوان ء ويوجد هذا النمط 
الانساتی فى كل من الشمباتزى والغوربلا » وان كانت ا جمیوپ فی 
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الخوریلا وحدها قد اتخذت لها تمطا آخر ء ومن ال مائز أن تمطا آحر كان 
موجودا فى أنف سلف الأورائج ويصعب التحقق منه بعد انتكاس 
تركيب الأنف كله فى هذا العضو الكبير من أعضاء ا حیوانات 
القردية العليا . . وقد عرف أن دم الغوريلا ودم الشمبانزى أقرب 
استجابة إلى الانفعال بدم الإنسان من جميع الفقاریات . . وتبلغ 
العلامات المشتركة بين الإنسان وکل من الشمبانزى والغوريلا نسبة 
إلى سائر العلامات التى أحصيتها تقدر بشمانية وسيعة فى للائة » 
ولهذا أتوقع أن بقية من بقايا ا متحجرات تدكشف یوما فى إفريقية 
تعتبر السلف المشترك بين الغوريلا والشمبانزی والانسات» . 
اسب 

هذه هى العلامات التشريحية التى اتتهى إليها أصحاب شجرة 
النسب من النشوثيين النأخرین » وما عداها من العلامات ووجوہ الشبه 
لايعدو أن يكون إعادة لتصوير المشابه العامة التی يلمحها النظر لآول 
وهلة بغير حاجة إلى تشريح الأعضاء : وقد أحصاها الأستاد 
بنشره 7701167 فى كتابه عن تعليل التطورء ثم عقب عليها قائلا : 
«إنه لا احتمال لتسلسل الإنسان من القردة كما نعرفها : لآن القردة 
منفردة بترکیب حاص یستحیل تشريحيا أن يتطور منه تركيب 
الانسات » إذ كان الإنسان قد نما له خلال مليون سنة دماغ أكبر وقامة 
أقوم ويد فوق هذا وناك - أصلح للتناول والتصرف بالاستعمال» . 

وهذا الفاصل ا حاسم هو قصاری مدى الاقتراب بين النوع 
البشرى وسائر أنواع الأحياء قياس التطور وعلم الوراثة ء يعبر عنه 
النشوثى فيقول إنه سبق مليون سنة » ليلحق به مدى الفارق 
الروحى فى تعبير الدین ۔ 
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إن اختلاط الأنساب بين آنواع ا حیوان خاطر قدي توارثه الأقدمون 
من أزمنة مجهولة » وندرت أمة من آم السلف البعيد لم تتواتر فيها 
الأخبار والأساطير عن التناسل بین أنواع ا حیوان أو بين الإنسان 
والحسيوان » أو بين الإنس والجن ء أو بين الاتس وأرباب الأساطير 
المشبهين بالإنسان . ومرد هذه الأ حبار والأساطير على الأكثر ‏ إلى 
جهل الأراتل بوظائف الأعضاءء وجھلھم بالشروط ا حیویة اتی تلزم 
للحمل والولادة وإمكان التناسل بين الأزواج المستعدة للتناسل فى 
الئوع الإنسانى فضلا عن سائر الأنواع » فكل ما يلد من نوعه صالح 
عندهم للتوليد من الأنواع الأخرى من الأحياء ۔ 

وقد سبق القول بالتطور وتدرج الكائنات » كنما سبق القول 
يحول الأنواع وتناسلها 8 . ولكن لعلة غير تلك العلة » مردها- 
على الأرجح - إلى المفاضلة والترتيب بین الکاثنات على حسب 
حظها من الحياة أو من مشابهة الأحياء . . ثم نشأت علوم 
الكيمياء والطب والزراعة » فكان للعلم عمله فى التفرقة بین ا مواد 
الكيمية المعدنية والنباتية والحيوانية : واشترك الأحياء وغير 
الأحياء فى مباحث الكيمياء » ES‏ فى مياحث المتأخرين 
مقابلة الكيمياء العضوية بالكيمياء غير العضوية . 

وما يشبه القول بتطور الكائنات وتدرجها قول الفارابی فى 
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شرحه لأقوال للعلم الأول من کتاب «آراء أهل المدينة الفاضلة» إن 
ترتیب هده الو وات عه و أن تقدم أولا أتحسهاء »ثم الأفضل 
فالافضل ‏ لی أن تند تتهى إلى أفضلها الذى لا انقل منه تاها 
الادة الأولى المشتركة » والأفضل منھا الاسطقسات العدنیة ثم التبات 
ثم الحيوان غير التاطق ء ولیس بعد الحيوان الناطق أفضل منه» . 

وينهب الفارابى على هذا الترتيب فى التفرقة بين الإنسان 
والإنسان ء بمقدار حظه من القوة التاطقة ء فیجیز أن يكون بعض أشباه 
الآدميين بالصورة الجسدية غير محاسبين أو غير أهل للحیاۃ الأخرى . 

ويقول الكتبى(') وهو يتكلم عن طبائع القرد : «إن هذا ا حیوان 
عند المتكلمين فى الطبائع مركب من إنسان وبهيمة »وهو من 
تدريج الطبيعة من البهيمة إلى الإنسان» . 

ويقول القزوينى صاحب «عجائب الخلوقات» بعد تقسيمه 
الأجسام إلى نام وغير نام » وهو ما يقابل اليوم تقسيمها إلى 
العضوى وغير العضوى »إن «أول مراتب هذه الكائنات تراب 
وآخرها نفس ملكية طاهرة ء قإن العادن متصلة أولها بالتراب أوالماء 
وآخرها بالنبات ۔ والنبات متضل أوله بالمعادن وآخره بالحيوان » 
والحيوان متصل أوله بالنبات وآخرہ بالإنسان » والنقوس الإتسانية 
متصلة أولها با حیوان وآخرها بالنفوس الملكية . .»> 

وهذا الاتتقال من المشابهة بالجسد إلى المشابهة بالنفس شبيه 
باحتراس النشوثيين ا حدثین عند التفرقة بين الإنسان من جانبه ا حیوانی 
والإنسان من جانبه الروحى أو جانب القوى الأدبية الوجدانية . . 
)١(‏ محمد بن شاکر بن عیدالرحمن الكتيى الدارانی ولد فى داریا من قرى دمشق 
وتوفى سنة ۷٦٦‏ وأشهر كتيه المطيوعة «قوات الوفيات» . 
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ويقول إخوان الصفاء فى رسالتهم العاشرة : داعلم یا حى أن أول 
مرتبة النباتية أودونها ما يلى التراب هى حضراء الدمن : وآخرها 
وأشرفها ما يلى الحيوانية النخل ؛ وذلك لأن خضراء الدمن ليست 
بشىء سوى غبار يتلبد على الأرض والصخور والأحجار ء ثم يصيبها 
المطر فتصبح بالغداة خحضراء كأنه تبت زرع وحشائش » فاذا أصابها 
حر الشمس نصف النهار تجف ثم تصبح بالغد مشل ذلك من نداوة 
الليل وطيب النسيم : ولا تنبت الكمأة ولا خضراء الدمن إلا فى أيام 
الربيع قى البقاع التجاورة لتقارب ما بينها . . وأما النخيل قهو 
آخرمرتبة النبات ما يلى الحيوانية . وذلك أن النخل نبات حيوانى 
لان بعض أحواله وأفعاله مباين لأ حوال النباتات ء وإن كان جسما 
نباتيا » وفى النيات نوع آخر فعله أيضا قعل النفس الحيوانية وإنه 
كان جسما نباتيا وهو الأكشوت ؛ وذلك أن هذا التوع من التبات 
لیس له أصل ثايت فى الأرض كما يكون لسائر النبات ء ولا له ورق 
كأوراقها بل هو يلتف إلى الأشجار والزروع والبقول وا حخشائش ومتص 
من رطوبتها ويتغذى كما يفعل الدود الذى يدب على ورق الأشجار 
وقضبان النبات . . وإن أدون ا حیوان وأنقصه هو الذى ليس له إلا 
حاسة واحلۃ وهو الحلرون ء وهى دودة فى جوف أنبوبة تنبت فى 
تلك الصخور التى تكون فى بعض سواحل البحار وشطوط الا نھارے 
وتلك للدودة تحرج نصف شخصها من جوف تلك الأنيوبة » 
وتنبسط يمنة ويسرة تطلب مادة تغذى بها جسمهاء فإنا لحست 
رطوبة ولينا انبسطت إليه وإن أحست بخشونة أو صلابة انقبضت 
وغاصت فى جوف تلك الأنبوية حفرا من موّذ لجسمها ومقسد 
لهيكلها ء وليس لها سمع ولا بصر ولا شم إلا نوق اللمس 
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حسب . وھکذا أكشر الديدان التى تكون فى الطین فى قعر البحر 
وعمق الأنهارليس لها سمع ولا بصر ولا نوق ولا شمء لأن 
الحكمة الإلهية لم تعط الحيوان عضوا لايحتاج إليه فى وقت جر 
النفعة أودفع المضرة ء لته لو أعطاها مالا تحتاج إليه لكان وبالا عليه 
فى حفظها وبقائها . فهذا النوع حیوانی نباتى لأنه ينبت جسمه » 
كما ينبت بعض النبات » ومن أجل أنه يتحرك بجسمه حركة 
اخحتيارية فهو حیوان » ومن أجل أنه ليس له إلا حاسة واحدة فهو 
أنقص ا حیوانات رتبة » وتلك الحاسة أيضا هى التى يشاركها النبات 
فيهاء وذنلك أن التبات له حس اللمس حسب» 58 

ويقول ابن مسكويه من علماء القرن ہی وا حامس للهجرة فى 
كتابه تهذيب الأخلاق بعنوان الأجسام الطبيعية : «إن الأجسام 
الطبيعية كلها تد تشترك فى الحد الذى يعمها ثم تنفاضل بقبول 
الآثار الشريفة والصور التی تحدث فيها »فإن الجماد منها إذا قبل 
صورة مقبولة عند الناس صار بها أفضل من الطينة الأولى التى لا 
تقبل تلك الصورة . فإذا بلغ إلى أن يقبل صورة النبات صار بزيادة 
هذه الصورة أفضل من الجماد وتلك الزيادة هى الاغتذاء والنمو 
والامتداد فى الأقطار واجتذاب ما يوافقه من الأرض والماء وترك ما 
لا يوافقه ونفض الفضلات التى تتولد فيه من جسمه بالصموع 
وهذه الأشياء التى ينفصل بها النبات من الجماد ء وهى حال زائدة 
على الجسمية التى حددناها وكانت حاصلة فى الجماد: وهذه 
الحالة الزائدة فى النبات التى شرف يها على الجماد تتفاضل ء 
وتلك أن بعضه یقارق ا ماد مغارقة يسيرة كالمرجان وأشباهه » ثم 
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يتدرج فيها فيحصل له من هذه الزيادة شىء بعد شىء . . قبعضه 
ينبت من غير زرع ولا بذر ولا يحفظ نوعه بالثمر والیذر ء ويكفيه فى 
حدوثه امتزاج العناصر وهيوب الرياح وطلوع الشمس » فذلك هو فى 
أقق الجمادات وقريب ا حال متها . . ثم تزداد هذه الفضيلة فى 
النبات » فیفضل بعضه على بعض بنظام وترتیب حتى تظهر فيه قوة 
الاثمار وحفظ النوع بالبذر الذى یخلف به مثله » فتصير هذه الحالة 
زائدة فيه وميزة له عن حال ما قبله . . ثم تقوى هذه الفضيلة فيه 
حتى يصير فضل الثالث على الثانى كفضل الثانى على الأول ؛ ولا 
يزال يشرف ويفضل بعضه على بعض حتى يبلغ إلى أفقه ويصير فى 
أفق ا حیوان ء وهى كرام الشجر کالزیتون » والرمان » والكرم ؛ وأصناف 
الفواكه . . إلا أنها ‏ بعد مختلطة القوى » أعنى أن القوى ذكورها 
واناٹھا غير متميزة » فهى تحمل وتلد المثل ولم تبلغ غاية أفقها الذى 
يتصل بأقق ا حیوان . ثم تزداد تمعن فى هذا الأفق إلى أن تصير فى 
أفق الحيوان فلا تحتمل زيادة . وذلك أنها إن قبلت زيادة يسيرة » 
صارت حیوانا وخرجت عن أقق التبات . . فحيتقذ تتميز قواها 
ويحصل فيها ذكورة وأنوثة وتقبل من فضائل ا حيوان آمبرا تتميز بها 
عن سائر النبات والشجرء كالنخل الذى طالع أفق ا حیران باخخواص 
العشر الذکورۃ فى مواضعها ولم يبق بيته وبين ا حیوان إلا مرتبة 
واحدة وهى الاطلاع من الأرض والسعى إلى الغذاء . وقد روى فی 
الخبر ما هو كالاشارة أوكالرمز إلى هذا المعنى وهو قوله صلى الله عليه 
وسلم : داکرموا عماتكم النخل ء فانها خلقت من بقية طینة آدم» . 

ويستطرد ابن مسكويه إلى ذكر الحيوان ا يشبه قول ا حدثین 
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عن أسلحة الحيوان فى تنازع البقاء » فيقول إن الحيوان : «إن كان 
ضعیفالم یعط سلاحا البتة ء بل أعطى آلة الهرب كشدة العنو 
والقدرة على ا حیل التى تنجيه من مخاوفه . وأنت ترى ذلك عیانا 
من الحیوان الذى أعطى القرون التی تجرى له مجرى الرماح » والذى 
أعطى الأنیاب وا خالب التی تجرى له مجرى السکاکین والخناجر » 
والذى أعطى آلة الرمى التی تجرى له مجری النبل والنشاب » والذى 
أعطى الحوافر التى تبری له مجرى الدبوس والطبرزين . فأما مالم يعط 
سلاحا لضعقه عن استعماله ولقلة شجاعته ونقصان قوته الغضبية » 
ولأنه لو أعطيه لصار كلا عليه » فقد أعطى الة الهرب وا حیل بجودة 
العدو وا حفة والختل والمراوغة كالأرانب وأشباهها . . فأما الإنسان فقد 
عوض من هذه الآلات كلها بن هدى إلى استعمالها كلها . -6 . 

ثم يتدرج إلى قرب الحيوان إلى الإنسان ‏ وهو دالذی يحاكى 
الإنسان من تلقاء نفسه ويتشيه به من غير تعليم كالقردة وما 
أشبهها ؛ ويبلغ من ذکاٹھا أن تستكفى فى التأدب بأن ترى الإنسان 
يعمل عملا فتعمل مثله من غير أن تحوج الإنسان إلى تعب بها 
ورياضة لها وهذه غایة أفق الحيوان التى إن تجاوزها وقبل زيادة 
يسيرةء خرج بها عن أفقه وصار فى أفق الإنسان الذى يقبل العقل 
والتمییز والنطق والآلات التى يستعملها والصور ألتى تلاتمها . . 

دولا يقف التدرج عند أفق الإنسان بل يتفاضل الناس بين ام 
لا تتميز عن القرود إلا بمرتبة يسيرة » وأم تتزايد فيهم قوة التمييز 
والفهم إلى أن یصیروا إلى وسط الأقاليم فيحدث فيهم الڈکاء 
وسرعة الفھم والقبول للفضائل » وإلى هذا الموضع ينتهى فعل 
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الطبيعة التی وكلها الله عز وجل با حسوسات » ثم يستعد بهذا القبول 
لاكتساب الفضائل واقتنائها بالإرادة والسعى والاجتهاد الذى ذكرناه 
فیما تقدم » حتى يصل إلى آخر أفقه . . فإذا صار إلى أفقه اتصل 
بأول أقق الملائكة › وهذا أعلى مرتبة الإئسان . . وعندها تتأحد 
الموجودات ويتصل أولها بآخرها ء وهو الذى يسمى دائرة الوجود . لأن 
الداثرة هى التى قيل فى حدها إتها خط واحد يبتدئ بالحركة من 
نقطة وينتهى إليها بعينها . ودائرة الوجود هى المتحدة التى جعلت 
الكثرة وحدة . وهى التى تدل دلالة صادقة برهانية على موجدها 
وحكمته وقدرته ووجوده ٠‏ تبارك أسمه وتعال جده وتقدس ذكره؟ ۔ 
إلى أن یقول مخاطبا طالب المعرقة : «وحدث لك الإعان 
الصحيح وشهدت ما غاب عن غيرك من الدهماء » وبلغت أن 
تندرج إلى العلوم الشريفة المكوتة التى ميدؤها تعلم المنطق » فإنه 
الآلة فى تقوم الفهم والعقل الغريزى ثم الوصول به إلى معرفة 
الخلاتق وطباعها ثم التعلق بها والتوسع فيها والتوصل منها إلى 
العلوم الإلهية » وحينئذ تستعد لقيول مواعب الله عزوجل 
وعطاياه » فيأتيك الفيض الإلهى » فتسكن عن قلق الطبيعة 
وحركاتها نحو الشهوات الحيوانية وتلحظ الرتبة التى ترقيت منها 
آولا من مراتب الوجودات .وعلمت أن كل مرتبة منها محتاجة إلى 
ما قبلها فى وجودها ء وعلمت أن الإنسان لا يتم له كماله إلا بعد 
أن یصل إلى ما قبله وإذا صار إنسانا كاملا وبلغ غاية أفقه أشرق 
نور الأفق الأعلى عليه » وصار إما حكيما تاما تأتيه الالهامات فيما 
يتصرف فيه من المحاولات الحكمية والتأييدات العلوية فى 
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التصويرات العقلية ء وإما نبيا مؤيدا يأتيه الوحى على ضروب 
المنازل التى تكون له عند الله تعالى ذكره ء فيكون حینثذ واسطة 
بين الملا الأعلى والملاً الأسفل . ۔ ولذلك تكثر حاجات الناس إلى 
القومین والمنقعين . .» . 

وفحوى كلام اين مسكويه أن الترقى الطبيعى ينتهى إلى غاية وسع 
الطبيعة من ترقية ا سد واتام حسه وأعضائه : ثم يبدأ الترقى بالعقل 
وا لق من أفق الحيوان إلى ما هو أعلى وأرفع وأقرب إلى الملا الأعلی . . 

ولابن مسكويه بحث كهذا فى كتابه «الفوز الأصغر» يبدأ فيه من 
البداءة ؛ وهى ماسماه بالمركز فیقول : «إن أول أثر ظهر فى عالنا هذا 
عن نحوالمركز بعد امتزاج العناصرالاولی - أثر حركة النفس فى 
النبات : وذلك أنه تميز عن ا حماد بالحركة والاغتذاء : وللنبات فى 
قبول الأثر مراتب مختلفة لا تحصی »إلا أنها مقسمة إلى ثلاث 
مراتب : الأوتى والوسطى والأخيرة » ليكون الكلام عليه أظهر . . ثم 
ينتهى كما انتهى بكلامه فى تهذيب الأخلاق إلى آخر مرتبة الحيوان 
وھی مراتب القرود وأشباهها من ا حیوآن الذى قارب الانسان فی 
خلقته الإنسانية » وليس بينها إلا الیسیر الذی إذا تجاوزه صار إنسانا» . 

KHE 

وأشار ابن خلدون إلى هذا التدرج ‏ أو التطور - فترقى به من 
المعدن إلى القرد إلى الإنسان ء وعلل اختلاف الناس بتأثيرالإقليم 
وأحوال المعيشة على الأبدان والأخلاق . . 

قال : دإن عالم التكوين ابتدأ من المعادن ثم النبات ثم الحيوان 
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على هيثة بديعة من التدريج : آخر أفق المعادن متصل بأول أفق 
والكرم متصل بأول أفق الحيوان مثل الحلزون والصدف ولم يوجد لها 
إلا قوة اللمس فقط ء ومعنى الاتصال فى هذه المكونات أن آخر أفق 
منها مستعد بالاستعداد الغريب لأن یصیر أول الافق الذى بعله » 
واتسع عالم الحيوان وتعددت أنواعه وانتھی فى تدريجه التكوينى إلى 
الإنسان صاحب الفكر والروية ترتفع إليه من عالم القردة الذى 
اجتمع فيه ا حس والإدراك : ولم ينته إليه الفكر وآلروية بالفعل .. 
وكان ذلك أول أقق الإنسان من بعده ء وذلك غاية شهودنا . .» ۔ 

وينفى این خلدون أوهام القائلین بنسبة الألوان والطبائع إلى 
الدعوات أواللعنات , فيقول إن «يعض النسابین من لا علم لهم 
بطبائع الكائنات » توهم أن السودان وهم ولد حام بن نوح احٹصوا 
بلون السواد لدعوة كانت عليه من أبيه ظهر أثرها فى لونه وفيما جعل 
التوراة » وليس فيه ذكر السواد . . وإنا دعا عليه أن يكون ولده عبيدا 
لولد إخوته لا غير . وفی القول بنسبة السواد إلى حام علة من طبيعة 
ا حر والبرد وأثرهما فى الهواء ء وفيما يتكون فيه من الحيوانات» ۔ 

ویقول فى موضع آخر : «استولى ا حر على أبداتهم وفى أصل 
تكوينهم » فكان فى أرواحهم من الحرارة على تسبة أبدانهم . . 
وکذلك يلحق بهم قليلا أهل اليلاد البحریة لما كان هواؤها متضاصف 
الحرارة با ينعكس عليه من أضواء بسيط البحر وأشعته» . 

ويصحح بعض المتقدمين ما لعله يسبق إلى الوہم من القول بتدرج 
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الکائنات » إذ یخیل إلى ا ماھلین بمعتاه أنه يعنى الكائنات فى درجة 
درجة من مراتبه المترقية وا حة حقيقته كماقال الخازنى : «إننا إذا قلنا إن 
الإنسان بلغ حد الكمال وكان یوما عجلا فصار حمارا فغدا حصانا 
فأضحى بعله قرد ء فلیس معنى ذلك أنه كان یوما عجلا فصار حمارا 
فغدا حصانا فأضحى بعده قردا حتى صار فى النهاية إنسانا» . 

فليس عندھم من الضروری أن يكون كل کائن رفیع قد تنقل 
قبل ذلك بين أطوار الكائنات التى هى دونه »وإن كان جميع 
المتكلمين فى أطوار الكائنات الحية لا منعون إمكان التسافد بين 
الحشرات وا حیوانات ا ختلفة ء كما جاء فى كتب ا حیوان جمیعاء 
وأسهب فيه ال حاحظ على الخصوص إسهابا سّلمٌ فيه من كثير من 
خرافات التقدمین عليه واللاحقين به فى هذا الباب » وأكثرهم 
ترديداً لهذه الخرافات القزويتى صاحب عجائب الخلوقات »فهو 
حافل بالأساطير عن اختلاط أنواع الأحياء » وعن ا حخلائق 
الأسطورية التى انقرضت ولم یبق منها غير آثارها وأخبارها , 
وعجائب ا خلوقات التی تتوافر الأحاديث عن وجودها فى الأطراف 
النائية التى لم يصل إليها أحد غير من ضل طريقه أو جنحت به 
السفن من الملاحين والغررين ؛ وهذه الأساطير ‏ كما قلنا فى غير 
هذا الكتتابي )7‏ تنفعنا الآن أكثر عا تنفعنا حقائق تلك الكتب 
دلاتھا هى البقدية الباقية لتا من تلك الأوهام التى تسلط على 
العقل البشرى فى أزمانه ا حالیة ء وهى القعاح الذى ليس لدينا 
مفتاح سواه لخزانة ا حیلة »وما أكنته من تصورات الانسان 
ووجدائه وما انطبع فيها من البدائه العميقة المتغلغلة» التى عودتنا 
)١(‏ كتا الفصول للمؤلف . 
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أن تنطق بالأحاجى والألغاز وتبهم حتى على صاحبهاً وهو الذى 
أوجدها وصورها 5 وهذا الكتاب الذى نحن بصددہ مكتظ 
بتفصيل أتواع هذه الحيوانات وما يشاكل منها فی البر والبحر . . 
فمنها كلب الماء وقنقذ الماء وبقرة الماء وفرس الماء ء وزعموا إنها تلد 
من خيل الأرض ء ومنها إنسان الماء ويشبه الإنسان إلا أن له ذنيا ۔ 
وقد جاء شخص بواحد منه على قول القروينى - إلى بغداد 
فعرضه على الناس ء وذكر أنه فى بحر الشام ببعض الأوقات يطلع 
من الماء إلى الحاضرة إنسان » وله لحية بيضاء يسمونه شيخ البحر 
ويبقى أياما ثم ينزل » فإذا رآه الناس یستبشرون با خصب ء وحكى 
أن بعض اللوك حمل إليه إنسان مائی فأراد اللك أن يعرف حاله > 
فزوجه امرأة فجاء منها ولد يفهم كلام الأبوين »فقيل للولد : ماذا 
يقول أبوك . قال : أذناب الحيوان كلها على أسافلها فما بال هولاء 
أذنابهم على وجوههم ۔ ونقل عن يعقوب بن اسحاق السراج أن 
رجلا ركب البحر فألقته الريح إلى جزيرة . . «فأتى قوم وجوههم 
كوجوء الکلاب وسائر أبدانهم كأبدان الناس» . وهذه الأساطيروما 
شاكلها قد تدرس على أنها تعبيرات من عمل الخيلة فى فهم الصورة 
البعيدة بزمانها أو مكانها ء وقد تدرس على آنها ترجمان للوعی 
الباطن الذى استقر فى أعماق بديهة الإنسان وغرائزہ الوراثية » ولابد 
أن تدرس فى جميع الأحوال لآنها ما يصح أن يعتبر #مسودات» 
للادراك الإنسانى تظهر فى كل عصر ولا تزال فى كل عصر معلقة 
بین الشك والیقین وبين الوهم والصدق فى انتظار التتصحيح 


والتنھیح . 
م١1‏ 


أثر مدهب النشوء فى القَّرب 


قوبل إعلان مذهب التشوء فى الغرب بشورة عاصقة من 
حملات الاستنکار والتكفير فى البيئات الدينية » ويرى بعد 
انقضاء أكثر من قرن على إعلان هذا المذهب أن حملات الدينيين 
عليه فى البلاد الغربية لم تكن أحذق ولا أليق بالبحث الدينى أو 
العلمى من أشباه هذه الحملات التى قوبل يها فى بلادنا الشرقية 
يوم انتقل إليها للمرة الأولى » كما سنبيته فيما يلى : 

لقد حرم بعض معاهد العلم تدريس مذهب التشوء ‏ فظل هذا 
التحرم باقی الأثر إلى ما بعد ا حرب العالية الأولى بسنوات » 
وحوكم الأستاذ سكوب فى دايتون (شهر يوليو سنة )۱۹۲١۵‏ لآنه 
خالف القانون الذى حرم تدريس المذهب لخروجه على العقيدة 
الدينية » وهنه بعض الأسئلة والأجوبة التى سجلت أثناء ا حاکمة 
بين محامی الدفاع وخبیر الاتھام : 

- هل تقرر أن كل ما ورد فى التوارة یتبغی أن یقیل بتغسيره 
ا حرفی . ۱ 1 

- أنا أقرر أن كل ما ورد فى التوراة ينيغى أن يقبل كما ورد 
فيها . وبعض ما جاء فى التوارة قد ورد فى سياق التشبيه ؛ كقوله : 
«إنكم ملح الأرض» . قلا أستلزم من ذلك أن الإنسان كان ملحا 
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أوأته كان له دم من الملح » ولكنتى أفهمه كما أفهم معنى شعب 
الله الختار . . 

- هل لك أن تخبرنى يامستر بريان كم عمر الكرة الأرضية ؟ 

- کلا یا سيدى ...لست أدرى . 

- ولا علي وجه التقریب ؟ .. 

- لست أحاول . . ولعلى أقترب من تقدیر العلماء ‏ ولکٹنی 
أحب أن أدقق كثيرا قبل الجواب . 

- إنك لا تعبا كثيرا بالعلماء . . أتعبأ بهم حقا ؟ 

- نعم يأ سيدى .. 

- أتعتقد أن الكرة الأرضية صنعت فی ستة أيام ۔ 

ستة أيام تعم . . ولكنها ليست أيام الأربع والعشرين ساعة ۔ 

وقد احتدم الجدل أثتاء الاستجواب حتى اندفع الفريقان إلى 
التشهير بالعقائد الشائعة والمذاهب العلمية التى كانت مباحة 
للناشرين محرمة على العلمین » وكان أثر الضجة التى رددتها 
الصحف والآندية الثقافیة حول هذه ا حاکمة أن قانون التحرم 


سقط بالإهمال ثم بالإلغاء . 
إلا أن الباحثين الدينيين عدلوا أخيرا عن التحرع بقوة القانون 


إلى مناقشة المذهب بالبراهين العلمية › فأخذ منهم فريق فى تفسير 
المذهب بالبراهين العلمية ء بالمعتى الذى يوافق الروايات الدينية 
۱1۰ 


بمعانيها الرمزية ء وأخذ الفریق الأخر في إنكاره بالأدلة 
العلمية التى استند إليها العلماء ولا يزالون يستندون إليها إلى هذه 
الأیام ۔ 

فصدر عند الاحتفال بانقضاء ستين سئة على إعلان المذاهب » 
كتاب من كتب البحث العلمى على الطريقة الدينية ألفه الأستاذ 
ث ٠‏ ب . بيشوب سماه دالنشوء منتقدا) ('' ولم يتزحزح فيه عن 
نصوص الكتب » ولكنه أخصرج من هذه النصوص ما يتناول 
الفترات التى تضطرب فيها روايات التاريخ كالفترة بین الطوفان 
ووفود ال خلیل إبراهيم إلى كنعان » وأخرج منها الفترات التى لا 
تتعارض فيها النصوص رالشواهد الجيولوجية » ثم بنى انتقاده 
للمذاهب على مطالبة النشوئيين بالدليل .. لأن العصور 
ا حیولوجیة لم تتكشف قط عن إنسان يخالف فى تكوينه الثايت 
تكوين النوع الإنسانى فى صورته ا لحاضرة »ولم تبق آثار الطوارئ 
ا حیولوجیة بقية من أنواع الأحياء الأولى ء بل يرجح أن أقدم هذه 
العصور لا يعود بنا إلى مسافة أيعد من منتصف الطريق كما رأى 
والاس شريك دارون . . حيث يقول فى كتابه عن عالم الحياة «إنه 
من ا حتمل جدا أن السجلات الجيولوجية الباقية لا تحملنا إلى 
أبعد من منتصف العمر الذى عمرته الحياة على الكرة الأرضية ٤‏ 

فليس فى السجلات الجيولوجية دليل ولا قرينة تؤيد القول 
بتطور الإنسان من نوع حر » وأهم من ذلك أنه لا يوجد أمامنا 
Evolution criticised (1)‏ 

ا 


دليل يؤيد تحول الأنواع فى عالم الديوان أو عالم التبات ء وإن 
تشابه الأجنة الذى يتخذه بعض النشوئین دليلا على التشايه 
القدم بين أتواع الحيوانات دليل مكذوب » لآن صور الأجنة 
الصحيحة لا تبرز هذا الشيه » وماعدا ذلك من الصور المتشابهة 
فهو مزور باعتراف واضع تلك الصور العالم الألمانى ارنست هكل » 
فإنه أعلن بعد انتقاد علماء الأجنة له أنه اضطر إلى تكملة الشبه 
فى نحو ثمانية فى المائه من صور الأجنة لنقص الرسم المنقول ۔ 

ولم يدع بيشوب دليلا علميا بغير تعقيب عليه » يستند إلى 
أقوال العلماء ا ختصین . . فقال إن حصان الحقريات على أقدم 
صورة لها يثبت من نسبته إلى نوع الخيل غير الأسنان ء وإن الطاثر 
الذي قيل إنه الحلقة المفقودة بين الزواحف والطیور لم يتبعه قط فى 
تسلسل الحغريات طائر ذو أسنان ء وأيا كان نظام التطور بالنسبة 
إلى الخالق قالعالم التشوئى الآمین على علمه لا يتخذه سببا من 
أسباب الا حاد ء وكذلك كان والاس مؤمنا بالعقل المدير كما قال 
فى كتايه عن عالم الحيأة » إذ يقرر جازما باعتقادہ 3 إن ما تتطليه 
- إطلاقا - ولا مناص من الاستدلال عليه : هو ذلك العقل الذى 
هو أسمى وأعظم وأقوى من کل هذه العقول المتقرقة النى نراها 
حولنا وإنه لعقل لا يقدر على تسيير هذه القوى العاملة فى الأنواع 
الحية وعلى إرشادها وتدبيرها وحسب . بل إنه لهو بذاته ينبوع 
تلك القوى والعوامل » وينبوع ما هو الأساس الأول لكل ما فى هذه 
العوالم المادية 57 
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ویؤخذ من متابعة الفترات التى يستعاد فيها النقاش حول أصل 
الإنسان أنها ترتبط با حن «الروحية» التى تثيرها مشکلات العالم 
الكبرى » وأكبرها فى القرن العشرين مشكلة ا حرب العالمية الأولى 
وا حرب العالمية الثانية » وقد تكون المناسية لا ستعادة النقاش 
تاريخية من قبيل الذكريات الوقتة بالعشرات أو بالثات من السنين 
» ولكنها إنما تستعاد فى هذه المناسبات يبواعث الشكوك 
والمنازعات التى تصاحب الحروب العالية والفتن الاجتماعية » 
ولهذا كانت نهاية الحرب العالمية الثانیة دورا من أهم أدوار البحث 
فى مذهب النشوء بما دعت إليه من بحوث متشعبة فى تنازع البقاء 
وإرادة القوة » وفى تفسير التاريخ بالعوامل الاقتصادية أو العوامل 
الفكرية والروحية »وفى هذه السنة - سئة 1448 - تدفقت 
الکتب التى تعرضى لهذه الباحث بأقلام علماء الطبيعة وعلماء 
اللاهوت : ولكن مؤلفات اللاهوتيين فى هذه القترة لم تكن دون 
مؤلفات العلماء الطبيعيين فى حجج العلم وشواهد التجریة وصدق 
النظر فى قوال الأنصار والخصوم . ولعل أجمعها فيما اطلعنا عليه 
کتاپ «الله والانسان والكون»(') الذى توفر على تأليفه نخية من 
الباحثين الدينيين يعرضون وجهات النظر «الكاثوليكية» فى تحقيق 
کل فلسفة تیحث فی الأصول » ومنها أصل المادة وأصل العقيدة 
وأصل الإنسان وأصل النظام الاجتماعى وما يتشعب عن هذه 
الأصول من البحث فى مشكلة الشر وتاريخ الكنيسة ورأس الال 
God, Man and the universe )(‏ 
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والمادية الماركسية وغیرعا من مشكلات الإنسان التى تتوالى فى 
كل زمان بأسلوب وعنوان ۔ 
جو 

وقد استفاد مؤلفو هذه الجموعة من جميع المعارك العلمية التى 
انششرت بعد ا حرب العالمية الأولى »ولم تكن متداولة بين 
الكتاب اللاهوتيين فى الربع الأول من القرن العشرين ء وأمعنوا 
فى التفصيلات التشريحية التى كانت مجملة فى الفوارق الواسعة 
بين تركيب القرد وتركيب الإنسان » ولاسيما القارق المميز 
للإنسان الناطق . . وهو قوام الفصل بین النوع الآدمى وعامة 
الأنواع العليا .. فهذا الفارق الواسع فى الملكات العقلية يقابله 
فارق دقيق فى تكوين الدماغ ء يبين استحالة النطق بغير هذا 
التركيب الإنسانى ا خاص بدماغ الإنسان دون سواه : فالراس 
الإنسانى يحتوى جميع ال مناطق التى وضعناها فى رءوس القردة » 
ولكنها تتخصص بناطق أخرى تسمى بالمناطق الثانوية . . أبرزها 
تلك المنطقة الخاصة براکز الألفاظ الكلامية ء وهى مستحيلة بغير 
الاتصال الوثیق بأجهزة الكلام من عضلات الوجه والفم والبلعوم 
مع جهاز التنفس سواء من جانب حركات ا حس ومراكز اللمس 
والسمع بل البصر كذلك .. فهناك مركز للنطق فى مقدمة مراكز 
الحركة فى الوجه ومراكز بصرية للكلام فى المنطقة الجدارية › 
ومراكز سمعية فى الفص الصدغى ٠‏ وفقدان مراكز الحركة يستتبع 
العجز عن الحركات المتقابلة الضرورية للنطق بغير تعطيل عمل 

دل 


الاسان والشفتين . . كذلك . نستتبع آفات البصر عجزا عن قراءة 
الكلمة المكتوبة » كما تستتبع آفات السمع عجرا عن فهم الكلمة 
لللفوظة وإن تیسر سماعها . ويضاف إلى هذه امراكز مراكز أخرى 
خلةية يرى بعضهم أنها مقر لأدق الوظائف السيكولوجية .. ولا 
يومد غير الشمباتزى بين القردة المعاصرة حيوان له مناطق ثانوية 
ذان امتداد جد ضعیف © . 


جو NHN‏ 
وعلی هذه الوتيرة المطردة يؤدى هؤلاء العلماء اللاهوتيون أمانة 
دالعلم الطبيعى» لإ براز مواضع الشبهة فى أدلة مذاهب النشوء 
وقرائنه التى ترتفع إلى قوة الدليل » فهم يوسعون القارق غَاية 
التوسع ا حتمل فى حدود المقررات العلمية » ولا يدعون فارقا خفیا 
منها إلاوضمحوه وكبروه وبلغوا به غایة الشك » وباعدوا غاية البعد 
بينه وبين مرجحات اليقين » ولم يقصروا ذلك على الأدلة أو 
القرائن التى يستند إليها النشوٹیون للقول بتحول النوع الإنسانى 
فروض التحول بين نوع ونوع من ا حشرات والأسماك والزواحف 
الطيور والفقاريات » ومنها المتسلقات وغير المتسلقات .. 
جع 
وقوبل مذهب النشوء باعتراض شديد بین علماء الطبيعة الذين 
ناقشوه بالأحلة العلمية » وطلبوا من دعاته دلیلا محسوسا على 
فعل الانتخاب الطبيعى فى تحول الأ نوا ء ولا سيما نوع الإنسان . . 
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فالمعترضون عليه - طلبا للأطة الطبيعية - لا يقلون عددا ولا 
اعتراضا عن العترضین اللاهوتيين . وقد أيده أناس من كبار علماء 

الطبيعة وتحمسوا لتاييدÙ‏ ؛ ذكان حسم له باسم حرية الرأى أشد 
من تحمسهم له مانا ب بحقيقته واعترافا بكقاية براهينه . فمن هؤلاء 
العلماء - بل من أشدهم حماسة له - توماس ھکسلی صديق 
دارون وصهره ومدرہ!ٴ الملهب كله فى حياته » فإنه لم يزعم قط 
أن أدلة الاتتخاب الطبيعى المؤيد لتحول الأنواع كافية لتقرير هذه 
النتيجة ٠‏ وإتما كان يقول إن الانتخاب الطبيعى یفسر لنا جملة من 
الظواهر والمشاهدات تبقى بغير تفسیر لولم نتقبل مبادئ الانتخاب 
الطبيعى كما عرضھا دارون يعد تعديله لآراء لامارك ۔ ويرى العالم 
البیولوجی الکبیر أن نظرية التطور على أساس الانتخاب الطبيعى » 
إغا ھی نظرية منطقية وليست بالتظرية اتی تعتمد على شواهد 
التجربة والآدلة الحسية . قال فى رده على هربرت سبتسر : دإننا 
لن نستطيع أن نثبت بالمشاهدة عملية الانتخاب الطبيعى ؛ وأن 
قول هربرت سینسر فإنه إما أن تحدث وراثة للصفات لمكنسية أو لا 
يحدث تطور على الإطلاق » ما هو ليق منطقى ولیس بالدليل 
التجريبى » وهو مح ذلك ليس بالدليل الملزم فى ققمایا للنطق » 
لأن تعليل التطور بغير وراثة الصفات للکتبسة ليس بالفرض 
الستحيل . 

عع« 
وبقيت هذه العقدة عصية الحل على القائلين بالتحول التوعى 
)١(‏ مدره القوم والمذهب هو المدافع عنه الذى يدرأ عنه کل هجوم وعدوان ۔ 
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إلى اليوم » فلم يتقدم أحد من النشوثيين عند الاحتفال بذكرى 
كعاب أصل الأنواع (۱۹۰۸) بدفع حاسم لشكوك المترددين فى 
قبول تحول الأنواع . وقد كتب دویرانسکی 700225319 أشهر 
اختصین بالبيولوجية النوعية فصلا عن الأنواع بعد دارون قى 
مجموعة : «قرن من دارون؛() قلم يحاول تهوين القضية ٠‏ ولكنه 
زاد أسبابا جديدة لبيان الصعوبات التى تحول دون تلاقى الناسلات 
والصبغيات فى أرحام أفراد الحيوان المتميزة ء وزاد أسبابا أخرى 
لبيان الصعويات التى تحول دون تلاقى الفردین من نوع واحد أذ 
فی التباعد والاختلاف » ومن ذلك نقص الآلفة بين الذكور 
والإناث كلما ايتعدت أشكالها ولوبقيت ناسلاتها وصيغياتها قابلة 
للتزواج والانقسام إلى تمام تكوين ا نین ۔ 
سے سے 

وآخر ما نعلم من أطوار هذه للشکلة أن البحث عن الحلقة 
المفقودة » ینتقل الآن من سلسلة الأنواع إلى سلسلة التاسلات 
008 والصبغيات . . وأن الأمل فى الوصول إلى هذه الحلقة من 
استقصاء تاريخ الناسلات (108608نتا أقرب فى رأى 
البيولوجيين من استقصاء تاريخ الأنواع ۹ وقد ألفه الأستاذ برنارد 
رينش أستاذ علم الحيوان بجامعة ميونستر كتابه عن «التطور فوق 
مستوی الأنواع!'' ليشرح هذه الفكرة ويبين أن عزل النوع إنما يتم 
century of Darwin )(‏ ہ۸ من مطبعة عاینما 171811071008228 
Evolution above the Species Level )٢(‏ 

ان 


بانعزال ناسلاته وأن البحث فى تاريخ تغير الناسلات هو مرجع 
البحث الأصيل للوصول إلى الحلقة التى تفصل بین ما تقدمها وما 
تلاها : وتنشىء شروطا جديدة للنسل والوارثة فتعتبر بذلك حدا 
فاصلا بین نوعين . . فليس من السهل أن ننتظر تحول الأ نواع بعد 
تطورها وايتعاد أُواخرھا من أوائلها الموغلة فى القدم » ولكننا إذا 
اكتشقنا سر تطور الناسلات وانعزالها بخصائص التوريث دفعة 
واحدة أو على درجات متقاربة فها هنا محل الحلقة المفقودة فى 
سلسلة الأنواع . 


م۸( 


مذهب التطور فى الشرق العربىٍ 


من خصائص مذهب داروين - على ما يظهر - أن يشيع على 
نحو واحد قبل الوقوف على شروحه وبراهينه » وأن يشير ضروبا 
متقاربة من الاعتراض فى مواطن العقيدة والثقافة العامة . . فإنه 
لقى فى الشرق العربى مثل ما لقية من التحريق والاعتراض فی 
البلاد الأوربية ء وتتابعت أدوار السماع به ثم الإشاعة عنه ثم الرد 
عليه بين المفكرين وقراء العلم الشرقيين كما تتابعت قبل ذلك بين 
مفكرى الغرب وقراته ء وتكرار هذا كله في الشرق العربى كأنه 
يحدث للمرة الأولى » ولم تنقشع شيهاته عن حقائقه إلا بعد 
الثورة المفاجقة التی يظهر - كما أسلفتا - أتها مقدمة لابد متها 
وأثر من آثار الصدمة الشعورية المفاجثة لا محیص عنه . 

وقد تصدى للرد عليه قى الشرق الإسلامى عامة ء والشرق العربى 
خاصية ٠‏ نخبة من المفكرين وقادة الإصلاح وا جتھدین من أتباع جميع 
الأديان الكتابية » وناقشوه كما شاع لأول وهلة بین الغربيين من قبل 
كانه مذهب يستلزم إنکار ان خلق ویزعم أن القردة جدود اليشر أجمعين » 
فكل إنسان حديث فهو نسل متأخر لقرد قدم . 

وقلما يتصور القارئ العصرى أن مذعبا كمذهب التطور يشيع 
فى الشرق العربی قبل مائة سنة » ویتصدی للرد عليه علد من 
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الكتاب كذلك العدد الذى بقيت لنا بعض كتاباته وانطوى أكثرها 
فى زوايا المطيوعات المهجورة من المصنفات والنشرأت الصحفية . . 
لأن القارئ العصرى يحسب أن مذهب التطور قد وصل إلى الأم 
الشرقية وهى فى «جاهلية» لا تبلغها دعوة عالم أو مفکر من أيناء 
الام الأجنبية ء ولكن الواقع أن «جاهلية القرن التاسع عشرلم 
تكن فى شرقنا العربى حجابا دون المذاهب القكرية التى يطلع 
عليها الأوربى المثقف فى حيتها »ولم يكن مذهب كمذهب 
التطور لينعزل فى حيز محدود بين جدران وطن واحد وهو يتحدث 
عن نسب الإنسان حیشما كان : فى زمن لم يتحدث فيه الناس 
عن شىء كما تحدثوا عن مفاخر الام بالأصول الإنسانية 
وبالأنساب التى يدعيها السادة لأنفسهم وينكرونها على الرعايا 
ا مستعيدين . 
HEN‏ 

وسنختار فى هذا الفصل أمثلة من مناقشة المذهب كما فهمه 
فى ذلك العصر أصحاب الاجتهاد ورواد الفكر من ائسلمین 
والمسيحيين » ومنهم آهل السنة والشيعة »وأتباع الكنائس 
الشرقية والغربية فى بلاد العالم العربى »وقد وصلت أصداء 
الردود التى کتبھا المشهورون من أرلئك المفكرين إلى أطراف البلاد 
الإسلامية فى الهند والصين . 

قال السيد جمال الدين الأفغانى من أثمة المصلحين من أهل 
السنة فى كتاب الرد على الدهريين : 
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« . .رأس القائلین بهذا القول داروین وقد آلف كتابا فى بيان أن 
الإنسان كان قردا ثم عرض له التنقیح والتهذيب فى صورته 
بالتدريج على تتالى القرون التطاولة ويتأثير الفواعل الطبيعية 
الخارجة حتى ارتقى إلى برزخ أوران أوتان » ثم ارتقى من تلك 
الصورة إلى أول مراتب الإنسان فكان صنف النيمتم وسائر الزتوج » 
ومن هناك عرج بعض أفراده إلى أفق أعلى وأرفع من أفق الزنجیین 
فکان الإنسان القوقاسی . 

« وعلى زعم داروين هذا ء يمكن أن يصير البرغوث فيلا بمرور 
القرون وكر الدهور » وأن ينقلب الفيل برغوثا كذلك .. فإن سئل 
داروين عن الأشجار القائمة فى غابات الهند والنبانات المتولدة من 
آزمان بعيدة لا يحدها التاريخ ء إلا ظنا : وأصولها تضرب فى 
بقعة واحدة وفروعها تذهب فی هواء واحد وعروقها تسقی باء 
واحد ء فما السبب فی اختلاف كل منها عن الآخر فى بنيته أو 
أشكال أوراقه وطوله وقصره وضخامة ورقته وزهره وثمره وطعمه 
ورائحته وعمره ؛ فأی فاعل خارجی أثر فیھا حتى خخالف بينها مع 
وحدة المكان والاء والهواء ؟ . .اظن لا سبيل إلى الجواب سوى 

١‏ وإن قيل له هذه أسماك بحيرة أورال وبحر كسبين تشاركها فى 
للأكل والمشرف وتسابقها فى ميدان واحد » ترى فيها اختلافا نوعيا 
وتباينا بعيدا فى الألوان والأشكال والأعمال - نما السبب فى هذا 
التباين والتفاوت ء فلا أراه يلجأ فى اللحواب إلا إلى الحصر . . 
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«وهكذا لو عرضت عليه الحيوانات ا ختلفة البنى والصور والقوى 
وا خواص » وهى تعيش فى منطقة واحدة ولا تسلم حياتها فى 
سائر المناطق من الحشرات المتباينة فى الخلقة » المتباعدة فى 
التركيب ے ‏ المتولدة فى بقعة واحدۃ »ولا طاقة لها على قطع 
المسافات البعيدة . . . فماذا تكون حجته فى علة اختلافها .. بل 
إذا قيل له أى هاد هدى تلك ا حرائیم فى نقصها وخداجھا 7 
وأى مرشد أرشدها إلى استتمام هذه الجوارح والاعضاء الظاهرة 
والباطنة ووضعها على مقتضى الحكمة وإبداع كل منها قوة على 
حسبه ونوطها بكل قوة فى عضو أداء وظيفته وإيفاد عمل حيوى عا 
عجز ا حکماء عن درك سره : ووقف علماء الفسيولوجيا دون 
الوصول إلى تحدید منافعه » وكيف صارت الضرورة العمياء معلما 
لتلك ا حراثیم وهاديا خبیرا لطرق جميع الكمالات الصورية 
والمعنوية . . فلا ريب أنه يقبع قبوع القنفد وينتكس بين أمواج 
الحيرة » يدفعه ريب ويتلقاه شك إلى أبد الآبدين . . 

« وكأنى بهذا المسكين وما رماه في مجاعیل الأوهام ومجاهيل 
الخرافات إلا قرب المشابهة بين القرد والإنسان ء وكان ما أخذ به 
من الشبهة الواهية ألهية يشغل بها نفسه عن آلام الحيرة وحسرات 
العماية . 

وإنا نورد شيئا ما تمسك به » فمن ذلك أن الخيل فى سيبيريا 
وبلاد الروسية أطول وأغزر شعرا من الخيل المولدة فى البلاد 
العربية » وإغت علة ذلك الضرورة وعدمها . ونقول : إن السبب 
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فيما ذكره هو عين السبب لكثرة النبات وقلته فى بقعة واحدة 
لوقتين مختلفين حسب كثرة الأمطار وقلتها ووفور المياه ونزورها 
أوجد علة التحافة ودقة العود فى سکان البلاد الحارة . 
والصخامة والسمن فى أهل البلاد الباردة ا يعترى البدن من كثرة 
التحلل فى الحرارة وقلته فى البرودة . 

« ومن واهياته ما كان يرويه داروين من أن جماعة كانوا يقطعون 
أذناب کلابھم »فلما واظيوا على عملهم هذا قرونا صارت 
الكلاب تولد بلا أذناب . . كأنه يقول حيث لم تعد للذنب حاجة 
كفت الطبيعة عن هبته » وهل صمت إذن هذا السکین عن سماع 
خير العبراتيين والعرب وما يجرونه من الختان ألوفا من السنين » لا 
يولد واحد منهم مختونا إلا لإعجاز . 

ونا ظهر لجماعة من متآخری الماديين فساد ما تمسك به 
أسلافهم » نبذوا آراءهم وأخذوا طريقا جديدة ۔ . فقالوا ليس من 
الممكن أن تكون المادة العارية عن الشعور مصدرا لهذا النظام التقن 
والهيئة البديعة والاشکال العجيبة والصور !لأئیقة وغير ذلك ما 
خففى سوه وظهر أثره » ولكن العلة فى نظام الكون علويه 
وسفليه . . والموجب لاختلاف الصور وال قدر لأشكالها وأطوراها وما 
يلزم لبقائها تركب من ثلاثة أشياء : متيير »وفورس » 
واتتليجائس ؛ أى مادة وقوة وإدراك ء وظنوا أن المادة با لها من 
القوة وما يلامسها من الإدراك تجلت وتنجلى بهنه الأشكال 
والهيشات » وعندما تظهر بصورة الأجساد الحية نباتية كانت أو 
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حيوانية تراعى ما يلابسها من الشعور وما یلزم لیقاء الشخص 
وحفظ النوع ؛ فتنشىء لها من الأعضاء والآلات ما يقى باداء 
الوظائف الشخصية والنوعية مع الالتفات إلى الأزمنة والأمكنة 
والقصول السنوية ۔ هذا أنفس ما وجدوا من حلية لمذهبهم العاطل 
بعد ما دخلوا ألف جحر وخرجوا من آلف نفق » وما هو أقرب إلى 
العقل من ساتر أوهامهم ولا هو بالمنطبق على ساتر أصولهم › فإنهم 
يرون كسائر الشأخرین أن الأجسام مركبة من الأجزاء 
الدمقراطيسية - نسبة إلى ديمقراطيس - ولا ينطبق رأيهم الجديد 
فى هذا النظام الكونى على رأيهم فى تركيب الأجسام » وظلك 
لآنه يلزم عن القول بشعور المادة أن يكون لكل جزء دەقراطیسی 
شعور خاص ء كما یلزم أن تكون له قوة تحاصة ینفصل بها عن 
سائر الأجزاء » إذ لا يمكن قيام العرض الواحد وحدة شخصية 
بمحلين ء فلا يقوم علم واحد بجزثين ولا باجزاء . 

«وبعد ذلك فانى سائلھم كيف اطلع كل جزء من آجزاء المادة 
مع انفصالھا على مقاصد سائر الأجزاء . وبأية آلة أفهم کل منها 
باقيها ا ينويه من مطلبه ؟ . . وأى برلمان أو أى سنات - مجلس 
شیوخ - عقدت للتشاور فى إبداع هذه للکونات العالية التركيب 
البديعية التأليف ؟ . . وأنى لهذه الأجزاء أن تعلم وهى فى بيضة 
العصفور صرورة ظهورها فى هيئة طير يأكل ا حبوب فمن الواجب 
أن يكون له متقار وحوصلة لحاجته فى حياته إليهما ؟ « 
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وبعد كتاية « الرد على الدهريين » بنحو ثلاثين سنة ء ظهر 
كتابا تقد 9 فلسفة دارون» لمؤلفه الشيخ «محمد رضا آل العلامة 
التقى الأصفهاتى» وهو باحث فاضل من علماء الشيعة بکربلاء 
العلى » تحرى النظر في مجموعة وافية من مراجع مذهب النشوء 
العربية والأفرتجية التى وصلت إلى الشرق الإسلامى بعد كتابة 
«الرد على الدھریین » ولم يقنع ا اطلع عليه من هذه المراجع » بل 
أرسل فى طلب غيرها من المراجع للستحدئة » ولكنه ألف كتابه 
ولم ينتظر وصولها إليه لولا «الباعث الديتى؛ كما جاء فى مقدمة 
الكتاب حیث يقول إن دارون وسائر رؤساء هذه الفلسفة ألقوا کتبا 
غير موجودة عندنا «وكان الحزم تأخير تصنيف هذا الکتاب إلى 
زمن وصولها لولا الباعث الدينى وظنتا أنه يوجب علينا المسارعة 
ولا يبعد أن يكون قد منعنا صغرى طیل قد فرع هؤلاء من إثباته أو 
كبرى حجة مذكور فى كتبهم برهانا » وأنا أقترح عليهم أن 
يخابرونا بما يجدونه منه ومن أمثاله لننظر فيه ٠‏ ولهم علينا أن 
تستعمل الإنصاف لا المكابرة » . 

ولم يقصد الؤلقف بالباعث الدينى أن يقصر ردوده على متاقشة 
الآراء التى تخالف الديانة الإسلامية دون سائر الديانات ء ولكنه 
أراد أن ينقض أدلة الإلحاد التى تعلوض الایان يالله والعقائد 
الإلهية على إجمالها : وقد قال فى كلمته الخاصة بالمؤمنين : 
اللادین امحض ء لا للإنتصاو لدین على دين . . ولهذا تراتی أدفع 
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ما استطعت عن أديان لا أنتحلها ومذاهب '' أقول بها ء لأن أحد 
هؤلاء لا يثلب ديتا إلا وقصدہ ثلب الأديان عامة ولا یزری على 
شريعة إلا لیسری إزراؤه إلى الشرائع قاطبة ٠.٠‏ 

وأنصف المؤلف مذهب النشوء »فلم يحسيه من مذاعب 
الإخاد والتعطيل لأن القول بالنشوء لا یقتضی إنكار الخالق وإغا 
یتسرب إليه الإ حاد من تفسیرات الماديين لمقدماته على الوجه 
الذى يوافق نتاتجهم المقررة عندهم قبل ظهوره ء فیقول المؤلف عن 
قلسفة النشوء والأرتقاء إتها «ليست مما ينافى الدين » إذ الذى 
يجب عليتا اعتقاده هو أن جميع الموجودات بأراضيها وسماواتها 
وما فيها من صنوف ا خلوقات من نباتاتھا وحیواناتھا ء والبشر على 
صنوفها واختلاف لغاتها ء صنع إله واحد قادر حكيم قد وسع كل 
شىء علما وأتقنه صنعا . . علق جميع الأصناف من جميع 
الأنواع عن قصد واختيار » وهذا أمر متفق عليه فى جميع 
الأديان ء وأما كيفية الخلق وأن هذه الأنواع كلها خلقت خلقا 
مستقلا » ووجدت من كته العدم ابتداء »وأنها لم تتغير عما 
وجدت عليه فى أوائل الخلق » فهذا أمر لم یرد فيه نص صريح 
من الكتاب ولا متواتر من السنة ء وسواء كانت آباء الحمل جمالا 
أو كانت ضفادع تثق فى الماء » والجد الأعلى للقیل فيلا أو 
«سنونوا» يطير فى الهواء ء فان أدلة الصنع عليهما فى الحالين 
ظاهرة » وفيها على وجود الصانع الحكيم أيات باهرة . ققرضة 
الملاحدة بهذه الآراء وجعلها أساسا للإلحاد من أغرب الأشياء» 
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ثم يقول المؤلف إن هذه الآراء لیس قيها إلا بيان ترتيب 
ا خلوقات وكيفية الصنع فيها » ومتى كان آهل الدين ينكرون نلك 
ويدعون أن الله تعالى خلق جميع الأشياء فى وقت واحد خلقا 
مستقلا عن الآخر؟ . . وهم يرون الله تعالى بلطيف حكمته وبديع 
صنعته يخلق الثمر من والشجر » والشجر من التواة ء ولا يجعل 
العنب حلوا إلا بعد ما يجعله حامضا ولا يجعله حامضا إلا بعد 
ما يجعله مرا» . 

ويستطرد المؤلف إلى تلخيص آراء النشوئيين الذين آمنوا 
بالخالق : ثم يرجع إلى أقوال الأقدمين من الهمج الذين انتسبوا 
إلى القردة كما انتسبوا إلى غيرها من الحيوان » ويرجع بعد ذلك 
إلى أقوال أثمة المسلمين الذين عرفوا الشبه بين الإنسان والقرد » 
ولم یذھبوا مذهب دارون فى تعويله على وجوه الشبه وإعراضه عن 
وجوه الخلاف فيقول : إن أئمة المسلمين وعلماءهم ذكروا ما هو 
أغرب وأقرب» ويستشهد بكتاب التوحيد الذى آملاه الإمام جعفر 
الصادق على الفضل بن عمر ا جعفی » ومنه على راوية اللؤلف : 
«تأملى خلق القرد وشبهه بالإنسان فى كثير من أعضائه » أعنى 
الرأس والوجه والمنكبين ٠‏ وكذلك أحشاؤه أيضا شبيهة يأحشاء 
الإنسان » وحص مع ذلك بالذهن والفطنة آلتى بها يفهم من 
سائسه ما یومی إليه ٠‏ ويحكى كثيرا ما يرى الإنسان يفعله » 
حتی إنه ليقرب من خلق الإنسان وشمائله . . أن يكون عبرة 
للإنسان نفسه فيعلم أنه من طينة البهائم وسنحها ء إذ كان يقرب 
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من خلقها هذا القرب ٠‏ وإنه لولا فضيلة فضل بها فى الذهن 
والعقل والنطق كان كبعض البهائم . . على أن فى جسم القرد 
فضولا أخرى تفرق بينه وبين الإنسان كالخطم والذنب السدل 
والشعر ا جلل للجسم كله » وهذا لم يكن مانعا للقرد أن يلحق 

وينتقل المؤلف إلى كلام الدمیری » إذ يقول عن القرد إنه «أشبه 
الإنسان فى غالب حالاته » فإنه يضحك ويطرب ويغنى ویحکی 
ویتناول الشىء بيده وله أصابع مقصلة إلى أنامل وأظافر ٠»‏ ويقبل 
التلقين والتعليم ويأنس بالناس ومشى على رجليه حينا يسيرا » 
ولشعر عينيه الأسفل أهداب » وليس ذلك لشىء من ا حیوان 
سواہ فهو كالإنسان ء ویأاخذ نفسه بالزواج والغيرة على الإناث » 
وهما حصلتات من مفاخر الإنسان : قاذا زاد به الشبق استمنی 
بفيه » وتحمل الأنثى أولادها كما تحمل المرأة . . وفيه من قبول 
التأديب والتعليم ما لا يخقى 1 

وبذكر المؤلف أن إخوان الصفاء بلغوا بوصف هذه المشابهة ما لم 
يبلغه دارون ء حيث قالوا ان القرد «لقرب شکل جسمه من جسد 
الإنسان صارت تفسه تحاكى النفس الإنسانية » ثم يعقب على 
هذه التشبيهات جمیعا » فيقول إن الإنسان - كما يشابه القرد فى 
أشياء - يشابه غيره من الحيوان فى غيرها «بل لعل فى الحيوانات 
الدنيا من شيه الإنسان أقساما لا توجد فى العليا قلا يصح 
الاعتماد على مجرد المشابهة . . وهذا الأستاذ الشهير «كوفييه» 

۸ 


يقول إن إدراك القرد ليس أرقى من إدراك الكلب إلا قليلا . . وإذا 
سلمنا ان من لوازم المشابهة التحول ء فكيف يتعين تحول الإنسان 
عن حيوان نشأ عنه القرد ؟ . . فلعل الإنسان تحول قردا .. و 
ما نص عليه الذكر الحكيم » . 

وبعد مناقشة المؤلف قرينة الشيه الظاهر بين الإتسان والقرد » 
مضى يناقش القرائن الأخرى التى یستند إليها النشوثيون للقول 
بتحول الأنواع وتحول النوع الإنسانى من بينها » عن أصله المشترك 
بينه وبين الفقاريات العليا » فتهج فى مناقشته على هذه المنهج 
الذى يستمد الدليل من أصول الجدل المنطقى تارة ومن تجارب 
للواقع تارة أخرى : وأفادته مطالعاته المتفرقة لمراجع المذهب .. فلم 
يخطع مواضع الحجة الواقعية أحيانا » مح اعتمادہ الغالب على 
منهج التقائض الجدلية . ومن قبيل ذلك أنه عمد إلى طيل من 
أقوى أدلة لنشوٹیین وهو بقاء الأعضاء الأثرية - كالثندوة - فى 
ذكور الإنسان » فقتساءل : د لا أحرى لماذا بقی أثر عار الخنوثة 
ظاهرا فى الإنسان »ولم يبق فيما هو أدون منه فى سلم الارتقاء 
كذوات الحافر» ولم ينس أن يستدرك على هذا الاعتراض با 
أسنده إلى ما قال الشيخ الرئيس فى الشفاء « إن الفيل الذكرله 
ثدى كما للإنسان ء وذكور ذوات ا حافر لا ثدى لها إلا ما يشيه 
أمهاتها وينزع إليها كما يعرض مرارا فى الخيل » . 

وجملة رأى المؤلف أن ما يسمى بالأعضاء الأثرية یدخل فى 
باب «الشذوذات» التى تعرض لتركيب بعض الأحياء ؛ وهى 

۹ 


أجنة فى بطون أمهاتها »أو تعرض لها خلال تموها » وعدد من 
ذلك ما يولد وله أربع أيد »وما یولد وله جوف واحد ورأسان 
:«فهل يمكن تعليل هذه الشواذ المشنوعة بحيوانات كانت كذلك 
فى العصور الجيولوجية فانتقلت إلى هؤلاء التعساء بتاموس 
«الأتافيسيم» ؟ . . فإن لم يكن ذلك فلتكن الشواذ التى فيها 
بعض الشبه بالحيوانات من هذا القبيل ١‏ . 

ومنهج للؤلف فى نقد الانتخاب ا جنسی - وهو سبب هام من 
أسباب التطور - كمنهجه فيما تقلم ؛ فهو يبدأ بالانتخاب 
الجنسى فى النبات ويسأل : كيف يقع الاتتخاب الجنسى بين 
التباتات التى لا یتوقف تلقيحها على الحشرات والطيور؟ .. 
وكيف تيز الحشرات والطيور ما هو جميل وما هو أجمل ؟ .. ثم 
يقول : فإن العجماوات قليلة الإدراك لما فى الصنوعات الجميلة 
من الخمال حتی أن بعضهم جعل ذلك أعظم فارق بین الإنسات 
وبينها ء وكان الأستاذ عكلى من يذهب هذا لللعب: ۔ 

قال : «ثم هب أن هذه الحيوانات الملحقة عذرية الهوى والخرام ء 
وهائمة بالحمال كعروة بن خزام  .‏ ولكتها لا تريد مغازلتها بل 
أوقييحا فلا أحرى بم يعلل هذا الحسن والانتظام فى الفواكه 
والأتمار وما فيها من لطعم امحبوب والنكهة الطيبة وتحوعما ما لا 
بوجد إلا بعد التلقيح ٢‏ . 

لين 


ثم أنحی الؤلف علی أساس مذهب التحول ‏ لأنه قائم على 
افتراض تعدد الأتواع بعد اتغرادها أو قلتها ء وليس هذا الافتراضی 
باللازم ضرورة من قياس العقل ولا من نتائج الواقع : دومن 
الطريف فى هذا الرأى أنه كما يمكن أن يعلل به القول باتحاد أصول 
الأنواع أو قلتها ء كذلك يمكن القول بعکس تلك والتعليل له 
أيضا ء فيقال إن أصول الأحياء كانت فى بدء ا خلق أفرادا متباينة 
بأقصى ما يكون من التياين وعدم التشابه »فلم یزل كل حى 
يخلف تسلا يشبهه بناموس الوراثة ويبايته بناموس المباينة لکن با 
يقربه إلى فرد آخر ء فلم تزل تلك المباينات مع الأجداد تزیدد 
المشابهات مع سائر الأقراد ء وتنازع اليقاء يلاشى الضعيف » 
والطبيعة تنتخب القوى حتى صارت التبايتات التى قلنا انها مع 
غير المشايهات ثابتة ء فتالفت منه الأنواع الموجودة . . وله شواهد 
على مذهب هؤلاء ء فالحية مثلا تعد الآن من جنس الدبابات ولا 
تجتمع معها فى الأصل بل أصلهامن ذوات الأرجل ؛ وقل مثله 
فى ا حیوانات المنحطة التى يذكرها بخنر وغيره » فإنها الآن تؤلف 
جنس ال منحطات وهى بعيدة فى الآصل متها ۔۔٤‏ ۔ 

قال : ة وهذا الاحتمال . . وإن لم أجد أحداً قال به قى أصول 
الأنواع ء ولكته أحد القولین المشهورين قى أصل اللغات  .‏ وعند 
العلماء عذهيان شهيران : الأول أن لغات البشر متكابهة ء وھی 
كلها من أصل واحد ۔ ۔ وهنا الأصل قد تفرع وتنوع فتولدت منه 
لغات اليشر ا ختلفة »غما اللغات سوى ٹھجات من لعَة وأحنة 

لفن 


ولكنها بعدت عن الأصل كثيرا وتغيرت بالزيادة والنقصان 
والنحت وا حذف حتى يعدت يعضها عن بعض هذا اليعد 
الشاسع ء وتعذر رد بعضها إلى بعض لفقد الحلقات الكثيرة من 
بيتها » والمذهب الثاتى أنه كانت للغات البشر أصول مختلفة 
بحسب عدد طوائفها ء وأنه مع الزمان اقتربت.هذه اللغات بعضها 
من بعض فتمازجت وتشابهت بتمازج أهلها وتشابههم الخ .. 
وعند الكاتب أن المذهب الثانى أقرب إلى الصحة وأقدر على حل 
الشکلات من الأول ..» . 

وتابع المؤقلف بحثه فى النشوء » فاستطرد منه إلى البحث فى 
الارتقاء وسأل : «أى معنى لا رتقاء نوات الأربع عن الطيور » 
وارتقاء الإنسان عن ذوات الأربع مع اشتراك كل فى حصول 
التغير؟ » . 

وانتھی الؤلف إلى أن المذهب كله ناقص الإسناد » لا توجد 
فيه حجة قاطعة غير قرائن الترجيح والتغلب » ولا غنى له عن 
المزيد من البحث والتنقيب » كما قال بعد أكثر من حمسمائة 
صفحة على هذا ا منهج مستندا إلى قول فيرسو العالم الا مانی : 
«إنه فى بعض طوائف الناس صفات يشاركهم القرد فيها »كما 
فى بروز الفك وفطس الأئف مما یجعل العلاقة قريبة بين تلك 
الطوائف والقرود حتى يحتمل ارتقاؤها من القرود : ولكن بين 
الاحتمال والقطع بونا شاسعا لآن الصفات الشار إليها لا تقوم نوع 
القرد بل المقوم له خواص أخرى »وكل قدة من جلده كافية 

۲ 


لتمييز نوعه من غيره من الأنواع ء ولا أظن أن واحدا من المشرحين 
يرتاب فى ذلك » والفرق بين الإنسان والقرد واضح جدا حتى أن 
كل قطعة من الواحد كافيه ليستدل منها على النوع القطوعة 
منه . .فالأدلة على النشوء الفعلى قاصرة جدا لا يبنى عليها 
حكم ء ولا بد من أن يزيدنا البحث والتنقيب للوقوف على أدلة 
أخرى قوية ٠٠٢‏ . 
بت سب 

ويتبين من مراجعة « المكتبة النشوثیة » فی الشرق العربی أن 
الاهتمام بالمذهب كان على أشده بین أتباع الکنائس الکائولیکی 
والکنائس الإنجيلية ء لآنها هى الكنائس التى تصدى علماء 
اللاهوت منها لمناقشة مذهب دارون عند إعلاته فى موطن ظهوره ٤‏ 
وشاركهم فی ذلك علماء الطبيعة السیحیون من أنكروا المذعب 
واستندوا فى إنكاره إلى الأدلة العلمية وطالبوا النشوثيين بمزيد من 
الأحلة القاطعة لإثبات نظرياتهم لأنها نظريات تقض يعض 
المقررات الدينية » ولا يكفى فى مثل هذه الحالة أن تستند النظرية 
إلى الترجيح والتغلب أو إلى الظن والتقدير » وقد يعزى إلى هذا 
السبب كثرة الدراسات التى تعرضت اذهب النشوء من الناحية 
الدينية أو من الناحية العلمية بأقلام فضلاء الكنائس الكاثوليكية 
والإنجيلية من كتاب اللغة العربية » وبخاصة فى البلاد التى کان 
اللاهوتيون يشرفون على معاهد التعلم فيها ویأحذون بزمام ثقافتها 
وآدايها . 

۳ 


ونحن تختار هنا من الدراسات النشوئية التى كتيت ياللغة 
العربیة »ولا نستقصيها لكثرتها وخروج معظمها عن موضوعه .۔ 
ولم تجد بيتها ما هو أولى من دراسات الأساتذة ابراهيم الحورانى 5 
والب جرجس فرج صفیر المارونى ؛ والأسقف خير الله آسطفان ٠‏ 
والدكتور حليم عطيه سوريال » وهنهم من کتب عن هذا المذعب 
قيل خمس وسبعين سنة : وأحدثھم كتابة عنه من تصدى 
لمناقشته بعد ظهور کتب الد کتور د شبلى شميل » فى موضوعه ٤‏ 
وهى مؤيدة للنشوئيين النکرین للأديان ۔ 

قالأستاذ إبرايم حورانی - وهو عالم لغوى مطلع على المياحث 
العلمية - أف فى الرد على مذهب دارون رسالة «مناهج ا حکماء 
فى نفى النشوء والارتقاء» ثم أتيعها برسالة . « الحق اليقين فى 
الرد على بطل داروين » وطيعها بييروت (سنة )۱۸۸٦‏ رده على 
مناقشة الدکتور « شيلى شميل ١‏ لرسالته الأولى » فصب حملته 
القاطع وتعويله على الشواهد التی توحى بالرأى » ولا تستأصل 
الشكوك أو تسكت المعترض الطالب بدلیل لا يضعغه الاحتمال . 

وقد آثر الأستاذ حورانى أن يؤخر رأيه حتى يسوق بین يديه آراء 
من ا حیوان » قال « أن العلماء لم يثبتوا مذهب دارون »وكنلك 
تفوه وطعنوا فيه مع علمهم أنه بحث فيه عشرين سنة ء ومنهم 

£ 


بفعل الله . . ومتهم العلامة ولاس قال ما خلاصتہ إن الارتقاء 
بالانتخاب الطبيعى لا يصدق على الإتسان ولابد من القول 
بخلقه رأسا . . ومنهم الأستاذ فرخو قال إنه یتبین لنا من الواقع أن 
بين الإنسان والقرد فرقا بعيدا ء فلا كنت أن نحكم بأن الإنسان 
سلالة قرد أو غيره من البهائم ولا يحسن أن نتفوہ بللك ۔ 
ومنهم «ميفرت» قال بعد أن نظر فى حقائق كثير من الأحياء إن 
مذهب دارون لا يمكن تأییده وإنه رأى من آراء الصييان .. ومنهم 
العلامة فون بسكوف » قال بعد أن درس هو وفرخو تشريح المقابلة 
بين الإنسان والقرد أن القروق بين البشر والقرود أصلى وبعید 
جدا ۔ ۔ ومنهم العلامة أغاسیز ‏ قال فى رسالة فى أصل الإنسان 
تلیت فى ندوة العلم القكتورية ما خلاصته أن مذهب داروين خطأ 
علمى باطل فى الواقع » وأسلوبه ليس من أساليب العلم بشئ ولا 
طائل تحته . . وسنهم العلامة هكسلى وهو من اللاأدرية وصديق 
لداروين » قال إنه وجب ما لنا صن البينات لم يتيرهن قط أن نوعا 
من النيات أو ا حیوان نشأ بالاتتخاب الطبيعى أو بالاتتخاب 
الصناعى ؛ ومتهم العلامة تندل وهو كهكسلى قال إنه لا ريب فى 
أن الذین يعتقدون الارتقاء يجهلون أنه نتیجة مقدمات لم يسلم 
بها .. ومن ا حقق عندی أنه لابد من تغيير مذھب داروين ٤‏ . 
ويقسم الأستاذ حورانى أنصار مذهب التشوء إلى ثلاث فرق : 
معطلة ولا أدرية وإلهية . ۔ «أما للعطلة فهى التى نفت الخالق 
سبحانه وقالت بقدم الادة . . وأما اللاأدرية فهى التى لم تتعرض 
لحن 


لنفى الخالق ولا لإثباته ء وأما الإلهية فهى التى اعترفت بالواجب 
تعالى » وقالت بأته خالق المادة والحياة وانقسمت هذه القرقة إلى 
أثنتين » ظنت إحداهما الإنسان ابن القرد أو صنوه ومنها داروين » 
وقالت الأخرى بأن الله خلق الإنسات من البدےء إنسانا ومنها 
العلامة ولاس » وعلماء هذه الفرقة أصحاب النشوء الإلهى الذى 
قالت بإمكائه وصرحت بعدم البرهان على وقوعه وبأن عليه 
اعتراضات لم تدقع دفعا مقنعا » . 

ثم آورد الأستاذ حوارنى إحصاء بعض علماء الحفريات عن 
الأنواع التى وجدت فی باطن الأرض » فقال إن ثمانية وعشرين 
فى المائه منها أنواع لم تتغير » وسيعة فى المائة أنواع مهاجرة » 
وحمسة وستين فى المائة لا سلف لها ۔ وأما الأنواع التى نشأت 
بالتغير أو الأنواع الجديدة »فلا وجود لها فی شىء من بقایا 
ا حفریات . 

ويرد الأستاذ حورانی على استدلال النشوئیین بتشابه الأجنة 
بين الإنسان وبعض ا حیوان ء فیقول إن علة هذاالتشابه «بساطة 
التكوين وقصر النظر . . بدليل أن التباين يعظم على توالى اقترابها 
من كمال التكوين :فلا ينشأ من بيوض الإنسان أو أجنته سوى 
أناس ٠‏ ولا ينشأ من بذرة اللوزة إلا لوزة » . 

ويحيل النشوثيين إلى بحث التيرانولوجيا - أى المشوهات 
لتفسیر الأعضاء الأثرية التى تثبت بعد ولادة انين تی 
«الآعنش» أى من له شت اسان وعويع انط الأمثلة » والآشوه 

اعت 


المزدوج كهيلين وجوديث وهما الأخحتان الهتغاريتان المشهورتان ء كانتا 
ملتصقتين بالمتنين والأفخاذ والأحقاء ولدتا سنة ۱۷۰۱ وعاشها 
اثنتين وعشرين سنة وكانتا مختلقتى السجايا والأخلاق . 

وقا! عن الانتخخماب الطبيعى إنه لا يمكن ١‏ أن يكون أس 
الارتقاء الداروينى لأن الطبيعة إنما تؤثر فى الموجود ٠‏ وليس لها أن 
توجد المعدوم » فیمکٹھا أن تعمى العيون .. ولکتھا لا تستطيع أن 
توجد البصر « ويقتضى مذهب داروين أن لاتجمع الأنواع الدنیا 
والعليا بل تکعاقب وتسيق الأولى الغانية أبدا ء ولكن ذلك 
الاجتماع ثبت فى المنقرضات والآحياء » 

وأضعف ما فى ردود الآستاذ حورانى قوله عن قدم الإنسان » 
إذ يقتضى مذھب داروين أن يكون الإنسان قديما جدا ہ ولكنه 
تبين لأشهر العلماء وأكابرهم من النشوئيين وغيرهم آنه أحدثك 
الأحياء وأنه كان منذ بضعة آلاف سنة ٠‏ وأثبت العلامة دوسون 
أنه كان فى ثانى العصر الجليدى وهو العروف بالآكثر أحدثية » 
وفصل ذلك فى خطبة له فى الإنسان قبل زمن التاريخ . . وقال 
الدكتور هويدان : نظرت أربع فرق مستقلة من الجيولوجيين فى 
زمن نشوء الإنسان فاتفقت على أنه نشأ منذ ما بين سحة آلاف 
وسبعة آلاف سنة ..» . 

وفی إبان احتدام التاقشة بين منکری المذهب ومؤيديه › أصدر 
الأب جرجس فرج صفير الارونى مدرس الفلسفة بالارسة 
اللبنانية فى قرية شهوان (۱۸۹۰) كتابا نهج فيه منهج الحوار بين 

۳۷ 


خصمین : سمى أحدهما بالإنسان القردى وسمی الآخر 
بالإنسان الآدمى ٠‏ وأدار ا حخجاج بيتهما على هذا المثال »مع 
اختصار بعض التفصیلات : 

الآدمى - أين تبدون أشكال الانتقال من يد قرد الى رجل 
إنسان .. أقهل عثر على ذلك أحد علمائكم › فإن لم تعثروا 
شىء من ذلك . . . فالانسان القردى لا يكون له وجود . . 

القردی - إن المباحث البالونتولوجية «الحفرية» والحق يقال لم 
تأت بما يعرب عن تسلسل بين الإنسان والقرد أو أحد أتواع 
الحيوانات . . على أن أساتذتنا قد أجمعوا على أنه من ا حتمل أن 
من ا حیوانات التى على شكل حصان البحر ما يتحول إلى حيوان 
قوائمه على شكل قوائم الخزير » وأن منها ما قد يتحول إلى الماعز 
ومنها إلى الخرقان . . الخ 

الآدمى - فان كان ذلك من طوائع المحتمل لا من أمارات 
الیقین : فأين العلم الحقيقئ الذى تعولون عليه . .؟ 

القردى - نعم . . إننا لم نجد إلى الآن أثرا إلى الإنسان 
القردى ء غير أن العلم لم ينه قضاءه ۔ 

الآدمی - ولكن ماذا يكرن هذا لملم الذى یقضی پخلاف 
الواقع . . فإننا ترى الأنواع لا تتغير عن ذاتها وإن كثرت فيها 
الانال ٭ فإذا قلت لا فارق بين النوع والنسل أسكتتك العلاتم 
القزيولوجية ونحن نحصرها فى أمر وهو النتاج ۔ 

۸ 


القردى - ومن يمكنه أن يرسم تخوم التوع والعلماء لا یکادون 
يتققون على شىء منه .£ 

الآدمى - أو يكون الجهل فى أصل شىء أو فى علته حجة فى 
إنكار وجوده » انفقه ما للعلائم الجوية والأرضية من الأسباب 
والعلائق . . ونحن مع ذلك لا ننكر وجودھا . . إنا تعلم أن المولود 
من قران الفرس والحمار لا يكون إلا عاقرا » فنقول : لابد من فرق 
نوعى فى مولده ء . . أفجهلتا فى رسم حدوده يمكنتا من إنكار 
وجوده القردى ...إلا أنى أعرف من أصحابكم من يقول 
يامكانية مذهب التحول . . 

الآدمى - لا نجهل أن البعض من أصحاب الإيمان یحبون أن 
يوفقوا بین التحول والایمان » فیقولون : إن الله سبحانه قد جيل آدم 
من تراب قد عركه كشير من المولدين من الحخازباز إلى آخر حيوان 
ذى أربع قوائم » فأنخذ الله هذا الحيوان الآخير من السلسلة 
المتحولة وهو القرد ونفخ فيه النفس البشرية » وعليه فيكون آدم 
نتاج عمل محول وخالق معا . وأبين لك فى غير مفاوضة كيف 
يعمه هؤلاء فى الضلال . . ومن العجيب كيف لايفقهون أن هذا 
المذهب إتما تنفيه الفلسفة نفسها كما سبق بيانه  .‏ 

القردى - أو هل تنفيه الفلسفة لو اقترضتا تداخل الله عند 
انتقال کل من الأنواع كما تدخل عند خلق الانسان ؟ .. 

الآدمى - إذا افترضت تداخل الله سبحانه كان لا بد من 
تعویقی نفس بنفس . . أما هذا الحعويض فيتم إما بوجود القرد 

۹ 


الأول الذى تكون أو فى بداية الانتشار » وكلا الافتراضين لا 
یتحقق . أما الأول فلأنه يفترض قتل الحى ثم إقامته أو ملاشاته 
ثم إقامة آخر بدله 3 

القردی - قرأت فى كتب بعض أصحاب مذهب التحول أن 
التمايز إنما ينتج من عمل صدفة يدور عليها الانتخاب الطبيعى 2 
فما قولك فيه ؟ ۔ 

الآدمى - قد سبقهم إلى مثل هذا القول غيرهم من ئللحدین 
الذين يؤيدون المادة . . ونحن نوقفك على أطة تذكر ما يعولون 
عليه من فعل الصدفة فى تمايز الكائنات . 

إن الصدفة لا تقع إلا فى الأشياء التى يمكن لها أن تكون على 
خلاف ما هى . . فقد يكن للطاولة التى يصنعها النجار أن تكون 
مربعة أو مدورة »أما الأشياء التى ھی من الضرورة ٠‏ ودائما » 
فلا يمكن لها أن تحدث بطريق الاتفاق . ولكن من الأشياء ما لا 
يمكن له أن يكون على حلاف ماهو » مثل الجواهر البسيطة وذوات 
الزشیاء وحقائقها ومثل الأعمال التی تصدر عن فاعل لا يصادمه 
فى فعله شىء كالجاذبية مع قطع النظر عن كل مائع يصادمها فى 
فعلها » وعليه فإن هذه الأشياء لا تقع عليها الصدفة . . أتظن أن 
للصدفة أن تبعل الكلب حمارا م . . ونحن 7 
ا حرکات والأفعال إنما تلی تمايز الأشياء ولا تسبقها . 
ہیی جچھ وی وہ ہو 
موضعه على هيئة من التمايز لا ينبغى أن يشوبه أدنى خلل» . 

٤ 


ويفضى هذا الحوار إلى عجز «الإنسان القردى» عن الجواب 
فيتبعه صاحب الكتاب بناقشة مطولة لمذاهب الماديين يستند فيها 
إلى حجج الفلسفة اللاهوتية ٠»‏ ويقرر فيها أن العلوم الطبيعية 
وحدها لا تكفى لتحقيق النظر فى أصل الوجود من حيث هو 
موجود » ولهذا سمى البحث عن أصل الوجود با بعد الطبيعة 
لأنه « ينبغى أن يقرأ هذا العلم بعد الوقوف على علم الطبيعيات + 
والمراد يه علم يبحث عن الوجود من حيث هو موجود » أى عن 
ذات الأشياء بقطع النظر عن معنياتها وأحوالها الخاصة التى ينحاز 
بها الشىء عما سواه ؛ أو علم ييحث به عن الأسباب الأخيرة 
للوجود والمعرفة »فإن كليهما لا ينفصلان » لأآن مبادئ المعرفة 
والعلم العالية المطلقة إغا هى التى تمكننا من الوقوف على أسباب 
الوجود . . ولذلك فإنه يكون علم العلوم ٤‏ . 

KNK 

ولا نعلم أن كتابا فى هذا الموضوع بقلم باحث مسيحى من 
كتاب اللغة العربية ظهر قبل كتاب «صغوة علم اليقين فى حقيقة 
مذهب داروين» لؤلفه الأسقف خير الله اسطفان ناظر مدرسة عين 
ورقة الذى ألفه بعد الكتاب السابق باکٹر من ثلاثين ستة 
(۱۹۲۹) أعيد فى خلالها طبع مؤلفات الدكتور شبلی شميل فى 
هذا المذهب ؛ ونشط البحث بين الأوربيين فى نظريات النشوء 
عامة على أثر البحوث المتضاربة فى نظريات تنازع البقاء وإرادة 
القوة وما إليها من «الفلسغات» التى أثارتها الحرب العالمية الأولى 
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ومشاكل العلم والاجتماع قيما بين الحربين العالميتين . وقد أشار 
الأسقف إلى الأطوار التی مرت مذهب دارون منذ إعلانه إلى تلك 
السنة » فتقل كلاما عن العللم الألماتى إتواردقون عارقان قال فيه 
إنه « فى سنة ۱۸٦٦‏ كانت مقاومة الأفذاذ من العلماء الشيوخ 
لنظرية داروين شديدة » وفى سنة السبعين أخحفت هذه النظرية 
تنتشر فى کل صقع تقريبا ؛ وفى سنة الثمانین كان نفوذ المذعب 
الداروينى عاما ومطلقا حتى كاد يبلغ بسموه سمت الرأس » وفی 
سنة التسعين بدأت بعض الشكوك تعتلى وبعض القاومات تظهر ء 
وعلامة التصدع والانهدام تبينت واتضحت ٠‏ وفی العقد الأول 
من الجيل العشرين بدأت أيام الذھب أن تكون معدودة » وكان 
بين مضاديه وداحضی حججه من أعلام العلماء ايمر » وغوستاف 
وولف » ردى ضریز ۷۲۶ وفون والشتين ماعاوالة/18 وفليشمان 
Flischmann‏ ورينك Rie‏ وغيرهم كثيرون ٤‏ ۔ 

وبعد هذا التمهيد عرض الأسقف للبحث من التاحية 
اللاهوتية فقال : دإن البحث العلمى عندما يأتى بنتائج واقعية 
أكيدة تجتمع ساعتتذ كلمة العالم للسيحى وغير المسيحى عليها 
على غير تضاد ولا تناف ء وهذا هو عين الصواب والرشد لأن الحق 
لا يخاير الحق ء ولا يتساهل لاهوتيوالكتيسة الكاثوليكية كما أنهم 
لا يسلمون لأخصامهم القائلين بللنحب الناروینی الحض »وهنا 
بعض الواجب عليهم بالنظر إلى ما يتاقض حقائق الوحى 
للقدس : غير أنهم متی روا من بع الوجوہ اتفاقا بین اللاهوت 

HY 


ونظرية النشوء كانوا من هذا القبيل لينى ا انب لطفاء هينين 

فمن هؤلاء العلماء الأهوناء التثدین الأب واسمان الجرمنى الشهير 
بعلم طبائع الحشرات الميال إلى الاعتقاد بنظرية نشوء الأنواع 
المعتدلة ء القائل بأن أنواعا كثيرة من النبات والحيوان نشأت من 
أنواع طبيعية أصيلة أبدعها رب الطبيعة الخلاق » كالأرانب 
الأليفة والبرية وا حمار والفرس والكلب والشعلب الخ . . قإنك 
بهذا ترى أن مبدا ا خلق والإبداع لبث غير مسوس البعة لثبات 
الأنواع على عدم التغير كانت حكمة البارى فى الجديد أمجد 
منها بالقديم ء ومن وجه أنه عز نواله وجل جلاله وضع فى الطبيعة 
الآلية قوى تؤهلها لتحذير ونشر صور جديدة لموجودات حیة بدون 
افتقار إلى توسط أو تدخل قدرة الله المبتدعة للكون ونواحیة 
والمعتنية بحفظها وإدارتها . وحينما تتصادم نظرية ما مع التعليم 
للسیحی تصادما واضحا غير قابل للشك . . يجب وقتعذ رفض 
هاتيك النظرية وطرحها مطلقا ء ويناء على هذا ء كل من قال بدا 
نشوثى ینفی به الخلقة قطعا بدون رجعة يجب أن يضرب بقوله 
وميدثه عرض الحائط ءوکل نظرية تنكر خلقة العالم بستة أيام 
یراد بها ستة أدوار أو ست مدد يجب أن تطرح ء وکل قول بأدوار 
طویلة مرت وانقضت بین تكوين الأرض وخلق الإنسان هو قال 
معقول لهذا هو مقبول . . لأنه لیس في الكتاب لكريم ما ينافيه لو 
ينقضه . أما بالنظر إلى أصل الإنسان . فالكاثوليك مقيدون بنصس 
سفر التكوين ٠‏ ومكتهم التوسع بتفسير كلمة الكتاب من جهة 
اجحسد . » فقد ارتأى بعضهم أن القصود بقوله جبله من تراب 
الأرض أنه ُغبى ورسم الصورة وهياً الهيأة ولیس كما يجبل 

يذل 


الفاخورى الجرة والإبريق ء وأما من جهة النفس قالتعليم 
الكاثوليكى والفلسفة الصادقة الرصينة یلزماننا أن نقف عند 
الاعتقاد الراهن الثابت بأن أنفسنا روحية بحتة وبذا تفترق وقتاز 
جوهريا عن نفس ا حیوان » . 

وتلى هذه المقدمة براهين الأسقف التى بنى عليها رفض تحول 
الإنسان عن غيره من ا حیوان ء وهى تتلحص فى المطالبة بالحلقة 
الملفقودة ‏ وهى د لم يرلها أثر أوعين بين الأحياء ولا بين 
الأموات » لا فى الأحافير ولا في المتحجرات ..» 

ثم سأل . الأسقف : (إذا ثبت مذهب النشوء هل يناقض 
الدين ؟» فكان جوابه : إننا جیب مع العلماء النزيهين ا جردین من 
الأعراض والأهواء بالنفى » وإنه لا يضاد مقاصد الخالق وغاياته » 
واستشهد ببحث للدكتور مكوشى يقول فيه : «إن النشوء بجميع 
مذاهيه لا ينفى مقاصد وغايات البارئ عز وجل ء فالاستاذ 
هكسلى النشوئی الكبير والمادى المعروف بين الناس النبھاء سام 
بكون النشوء لا یل منه نفى مقاصد الله » وإن ترتب أو توقف 
مخلوق على آخر أو عملهما معا لإتمام مقصد جيد أو إكمال غاية 
حسنة كالحياة للتبات وطيب العیش للإنسان وا حیوان لهو دليل 
واضح عند كبار العلماء على مقاصد الله . . فالذی يصنع آلة 
تعمل فى آل مثلها » لهو أحذق وأقدر وأحكم من الذى يصنع آلة 
تقتصر على العمل المقصود منها ولا تتعداه . 

HEHE 
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وفی سنة (۱۹۳۷) ألف الدکتور حليم عطية سوريال الطبيب 
الأول لسجن أسيوط كتاب «تصدع مذهب دارون والإثبات العلمى 
لعقيدة الخلق» نبه فيه إلى خطأ یسبق إلى بعض الأذهان ء وهو 
اعتقادهم أن إنكار مذعب النشوء مقصور على رجال الدين » فإن 
من كبار العلماء الطبيعين من يرفضه كال ستاذ فيالتون «ماعلله1/ا 
عميد كلية الطب بجامعة مونبليه وأستاذ علم الأجنة فيها » 
والأستاذ کاترفاج مدير متحف التاريخ الطبيعى بباريس وهو القائل 
«إننا لا نعلم كيف تكونت الأتواع الحية . . إننا نعلم فقط أنها غير 
قابلة للصحول وإننا على يقين بأن دارون ولامارك لم يكتشفنا 
الناموس ا حقيقى لطريقة تكوينها ٤‏ . 

ثم سرد الدکتور سوريال أسماء بعض الأساطين من علماء 
الطبيعة المعارضين ذهب التحول » وخلاصة رأيهم فى الاختلاف 
بين الأتواع دأن جميع تلك الموامل لا يمكنها أن تغير 
الأنواع ا حیة إلى نوع آخر وكل التغيرات الى يمكنها أن تحدئها 
سطحية لا تمس التركيب الجوهوى للحيوان أو التيات وبعضها 
باثولوجية - مرضية - تقود إلى انقراغی النوع › ولقد قال العالم 
الإيطالى روزا إن الاختیار الاصطناعى الذى جربه بتو الإنسان فى 
خلال الستین سنة الماضية دليل عظيم ضد نظرية دارون ٠٠٠‏ . 

ويقرر الدكتور أن الحلقة المفقودة ناقصة بين طبقات الأحياء » 
وليست بالناقصة بین الإنسان وما دونه فحسب «فلا توجد 
حلقات بين الحيوانات الأوئية ذات الخلية الوحيدة والحيوانات 
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ذوات الخلايا الملتعددة ‏ ولا بين ا حیوانات الرخوۃ ولا بين 
المقصلة : ولا بين الحيوانات اللافقرية والفقریة »ولا بين الأسماك 
وا حیوانات البرمائية » ولا بين الأخيرة والزحافات والطيور : ولا 
بين الزحافات وا حیوانات الثدية ء وقد ذكرتها على ترتيب ظهورها 
فى العصور الجيولوجية ..» . 

ثم قال بعد الاستشهاد بكثير من أمثال هذه الملاحظات 
العلمية : « إن هناك مسألة منطقية بسيطة ۔ ۔ وهى معرقة كيف 
استطاع اخلوق الذى يعتبره التحوليون الخلقة أأفقودة بين القرد 
والإئسان أن يعيش بين ا حیوانات الضارية التی تحيط به  ..‏ فإن 
أصحاب نظرية النشوء يقولون إن هذا ا خلوق كان أضعف عقلا من 
الإنسان الحالى . . فكيف يمكن نخلوق ضعيف الجسم وضعیف 
العقل أن يعيش وحوله الأسد والفيل والدب والنمر وغيرها من 
الحيوانات المفترسة ؟ . .© . 

ویعتبر نقاد مذهب دارون أن مشكلة ا لقة المفقودة بين الأنواع 
- كما شرحها الدكتور سوريال - هى مشكلة الشاکل فى تمحيص 
هذا المذهب إلى اليوم ٠‏ وأنها لا تزال على قوتها واقناعها بعد 
انقضاء مائة سنة على ظهور كتاب أصل الأنواع واستثناف التعليق 
عليه بين خصوم المذهب وأنصاره الذين استجمعوا غاية ما 
استطاعوا الحل هذه المشكلة عند الاحتفال يذكرى مرور القرن على 
ظهور ذلك الكتاب . 

86 © 
6 


ونحن نكتفى بالردود المنقدمة لأنها مناحى التفكير عند رجال 
الدين فى مناقشة مذهب النشوء ‏ وعى : 

١‏ - منحى ا لمزم بالرفض ببطلان الذهب فى جملته وتفصيله 
لأنه مناقض للدين غير مستند إلى أدلة قاطعة ۔ 

۲ - منحى الرقض لنقص الأدلة مع تعليق النتيجة بانتظار 
الأدلة المقنعة والإیمان بأنه - إذا ثبت - لا يقضى بتكذيب العقيدة 
الديئية ؛ والعقلية »فى الخالق . . 

* - منحى القول بأن الأدلة العلمية التى يوردها العلماء لتفيه 
والتشكيك فيه أرجح من الآحلة العلمية التى يوردونها على تآییدہ . . 
> ٭ 

أما أنصار مذهب التشوء فى الشرق العربى فقد كان أشهرهم 
وأفصحهم بیانا الدكتور شميل » وقد كاد أن يسبق دارون وأصحابه 
إلى الأخذ بالنظريات النشوئية على علاتها : وقد سيق الماديين 
الغربیین إلى نقى كل صغة روحية »أو غيبية فی الإنسان »إذ 
قال فى مقدمة ترجمته لشرح بخئر على مذھب دارون «إن الإنسان 
على رأى هذا للذعب طبيعى هو وکل ما فيه مكتسب من 
الطبيعة . وهذه الحقيقة لم يبق سبيل للريب فيها اليوم ء ولو أصر 
على انكارها من لا يزال مفعول التعاليم القدية راسخا فی ذهنه 
رسوخ النقش فى الحجر . . فالإنسان يتصل اتصالا شدیدا بعالم 
ا حس والشهادة » وليس فى تركيبه شىء من الواد والقوى يدل 

۷ 


على اتصاله بعائم الروح والغيب » فإِن جميع العناصر المؤلف متها 
موجودة قی الطبيعة وجميع القوی التى فيه تعمل على حكم قوی 
الطبيعة . . فهو کالحیران فزيولوجيا » وكالجماد كيماويا » والفرق 
بينه وبيتها ققط بالكمية لا الكيفية والصورة لا اماهية والعرض لا 
ا حوھر . . فالإتان يحس ٠‏ وا حیوان يحس ٠‏ والإنسان يدرك » 
والحيوان يدرك ٠‏ ونواميس التغذية واحلۃ فيهما . . غير أن 
الانسان يدرك أكثر من الحيوان لأنه أكمل تركيبا من ا حیوان » . . 
وكانت ردود الدكتور شيلى شمان على مناقشته تکرارا لردود 
دارون وبخدر وغیرعما من القاتلين بتحول الأنواع ‏ وفحولها : 

١‏ - إن العبایتات بین الأنواع لا تزيد على التياينات بین أفراد 
النوع الواحد إلا بالوراثة » رهذه آلر ثابت لا يحكم عليه بالقشرة 
المعلوسة من ريخ الإنسان لأنها ثبتت بمد انقضاء مثات اللابین 
من الین .. 

1 - وإن أنصاف الآنراع من شاتھا آن تعيش وتتقل ميراتها إلى 
زمن طويل ٠‏ لآن الٹوریث مرتبط بعمام الجهاز االميز للنوع وهو 
لايتم فى أنصاف الأنواع » ولكن قد يدل عليه النناسل بین يعض 
ا حیوانات كالخيل وا حمیر أو الكلاب والذئاب ٠‏ وقد يدل عليه 
داكت شاف الطیر الحجیب - الأركوبتركوس - الذى رصل بين 
طاثفتین من اران منقصل بعضهما عن بحض انقصالا تاما وهما 
الطيور والحشرات » ۔ 

۴ - إن العلماء يخطتون فى وضع حدود الأنواع » وقد ذكر 
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دارون ہ أن النباتى الإغجلیزی وستن يذكر 187 نباتا إنجليزيا عدها 
غيره أنواعا مع أنها تباينات وقد قال هوكر فى هذا المعنى ما 
تھے : إن النياتيين يعنرن الآن من ۰ھ إلى ۱٥٥٥٠١‏ نوع من 
النبات » فالنوع إذن غير محدود . .»> 

4 - إن التحولات لا ينبغى أل يبحث عنها فى الآ راح الجافرة » 
لآن كلا منها تطور عن أنواع سابقة له فى سلسلة هى التی كان 
يمكن أن يجرى بينها التحول فى آوانه » ولکن الانراع الداغسرة 
تباعدت عن آسولھا فابتعدت الأشباه التحولة فيما بیتھا . . 

ولا ندسى - عند تقدیر عرامل الحداد بين الطرفين - أن الدکتور 
شيلى شميل إما يواجه بهذه ا خصومة اللدود ساطان رجال الدين > 
فانساق من هذه الخصومة إلى خصرمة الآديان » ورأى كما قال 
فى مقدمة الترجمة أن «اثلل والديانات أملها واحد ء وقيامها فى 
الدنيا إغا حولحاعلین : حب الرئاسة فى الرؤساء > رارتياح للرعوس 
الى حب البقاء : وكلاهما ما فى الإنسان من محیة الذات ۔۔ 
قسطا دهاة الناس على ساذجى العقول متهم > قاد اليحفس وسید 
على البح الآخر : وتم بذلك غرض الغريقين ١‏ ۔ 

وخاطب رؤساء الدين قبل خحام المقدمة قائلا : « سرف يتولى 
ما بقى : ولرما كان حظکم من ذلك فى الشرق أطول جنا لولا أن 
الغرب باسط فوقه يديه . . ولا تعللوا النفس یا فى تاریخ من 
سقرط بعض الام . . ألقت إلیکم مقاليد أحکامھا وسلمتكم زمام 
أمورها » فإنه - وإن حصل ذلك - إلا أتكم لن تبلغوا أمانيكم لتوقر 
معدات التقدم فی العلرم والصنائح وانتشار ذلك بواسطة الطباعة » . 
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وبعد » فهذه شذرات من التعلیقات الدينية والعلمية التى قوبل 
بها مذهب التطور فى الغرب وقى بلاد الشرق العربى » نحسب 
أنتا أتينا فيها علي رأى من آراء الباحثين الدينيين والعلميين فى 
هذا المذهب : وأن الكتب التى اخمشرناها للاقتباس متها تمثل 
جوانب التفكير جميعا فى هذا الوضوع .. 

وقد مضى أكثر من سبعين سئة على ظهور أقدم الکتب التى 
ذكرناها فى هذه العجالة ء ومضى نحو ثلائین سنة على أحدثها . . 
فإذا أردنا أن نعود إليها لنحكم عليها حكم الزمن ا ممحص للآراء » 
فاالذى نراه اليوم أن الدينيين قد وقغوا الموقف للنتظر منهم في 
معارضة النشوثيين الماديين » فليس من للنتظر أن يقابل إنكار 
الدين بغیر الإنكار من أهل الدين . وقد أصاب العلامة الشيخ 
محمد رضا حين قال إنه يدفع الشبهات عن العقيدة الإلهية فى 
كل ملة »> ولا يقصر دفاعه على عقيدة الإسلام 

معع 

ولكن الکتاب الذين تناولوا هذا الموضوع من الوجهة الدينية قد 
أخطأوا - دینیا وعلميا - فى إنكارهم باسم الدين أمورا لا تزال قيد 
البحث بین الإثبات والنفى : ويجوز أن تسفر بحوث الغد عن 
إثباتها جا يقطع الشك فيها . . كما يجوز أن ينفيها با يزيل مواضع 
الخلاف فیما بین عقائد الدين وحقائق العلوم . وقد كان لبعضهم 
عذره لقلة المعلومات الصحيحة التى وصلت إليهم عن مذهب 
دارون ومذهب التطور على العموم » وكان لبعضهم عذر مثل هذا 
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العذر قد يسوغ اندفاعهم إلى درء الخطر عن العقائد الإلهية يوم 
تعجل ثراثرة التقلید » فهجموا على المذهب على غير علم به 
كعادتهم فى الهجوم على كل جديد مستغرب ء وانتحلوه للثرثرة 
بأحاديث الإلحاد والمروق . . فكان تعجلهم هذا داعيا إلى مقابلتهم 

بيد أنه - ولا ریب - تعجل وخیم العاقبة » قد ظهرت عواقب 
الوخيمة عرة بعد مرة ابتدا العلم الحديث فى نشر كشوفه المتوالية » 
ووجب الاتعاظ بعواقب التصدي للمباحث العلمية وهى فى 
معرض التحقیق بین الآثيات والنفى أو التغليب والاستضعاف » 
5 وقد علم رجمال الدين فى الغرب ماذا كان من أثر تھرمھم للقول 
بدوران الارض حول الشمس : وإيجايهم تعليم التسنء أن 
الشمس تدور حول الأرض . . كأن وجود الخالق جل وعلا مرتبط 
يدوران هذه أو تلك » وكل فى فلك یسبحون ع 
> لقد كان فى ذلك التعجل من رجال الدين عظة لهم تنهاهم أن 
يعيدوا مثل هذه الغلطة فى التصدی للمذاهب العلمية التى لم 
ينقطع الشك فى ٹبوتھا أو بطلاتها » وقد ينقطع الشك غدا ہیما 
ثبت على منكريها أنهم كانوا مخطتين فى فهم الدين والعلم على 
السواء . . فإن زلزال المادية الذى اضطرب له الغرب اصطرابه 
العنیف لم يكن له حجة على العقائد الإلهية أقوى من هذه الحجة 
على الدين » كما تصوره المتعجلون من «المؤمنين» على غير يقين . . 
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ويشبه هذا الخطأ المنكر خطأ آخر لم ينفرد به الدينيون » بل 
شاركهم فيه زمرة من العلماء لم يحسنوا التمييز بين قضايا العلم 
وقضايا ا حقوق «المدنية» أو الجنائية فى ا حاکم ودواوين التشريع . . 
فصاحب الدعوى فى ا حکمة أو الديوان مطالب بإثبات دعواه لأنها 
مصلحته الخاصة » وفيها - إذا لم تشبت - إضرار بمصالح 
الآخرین . ولكن الدعوی العلميه ليست كذلك »ولا يصح أن 
یناط أمر اٹیاتھا بمن يدعيها وحده » وهى مصلحة الئاس أجمعين » 
ومن ينكرها بغیر حق يضر بالناس أجمعين .. 

وقد أفرط النقاد جدا فى التشبث بمسألة الأنواع الوسطى »ولم 
يصطنعوا الأناة لیدرکوا ما فى هذه الحجة من الضعف والعنت 
ويعلموا ان التشبث بها إلى هذا الحد إحراج للخصم من قبيل 
إحراج ا خصوم المتنازعين على دعاوى الحاكم والدواوين . 

فكيف يخطر على بال الناقد الخلص أن الأنواع الوسطى تبقی 
لها ذرية »مع العلم بأن الوراثة لا تتم قبل استكمال خصائص 
النوع ؟ وكيف یفوتھم أن يلمحوا هذه الحقيقة ويرتبوا عليها 
ماينيغى أن يترتب عليها من التريث والانتظار ‏ وهم يرون الیوم 
أمثلة بارزة من توقف النسل بين الخيلى وا حمیر أو بين الذئاب 
والكلاب ؟ . . وإذا كان القائل بالنشوء یعجز عن إقامة الدليل 
على تناسل النوع المتوسط ء فكيف يحال هذا العجز إليه ولا يحال 
إلى الواقع الذى لا حيلة له فيه ؟ . . إن كثيرا من الأحياء الباقية 
إلى اليوم لم يبق منها أثر يدل على وجودها فى عصور الحفائر 

يذل 


المطمورة بين طيقات الأرض » فإذا جاز هذا فى أمر الأنواع التى 
بقيت ولا شك فى بقائها إلى اليوم فکیف نستكثره على أنصاف 
الأنواع التى لم تستكمل خصائص النسل والتوريث ۔ 

وقد يحدث عدا أن يوجد الدليل الممكن على النوع المتوسط » 
أو توجد الوسيلة الممكنة للتلقيح بین الآنواع المتقاربة ء فتعود إلينا 
قصة دوران الأرض ء ودوران الشمس یخطر على الدين والعلم لا 
داعية له غير التعجل والعنت فى الخصومة الفكرية » وإنه لعنت 
معیب يجوز فى خصومات الال ولكنه يحرم أشد الحرمان فى 
خصومات الأفكار والآراء . 

Kese 

وفى کتاب تدور موضوعاته على حکم القرآن الكرم فى شأن 
الإنسان يعنينا هتا أن نسأل : هل يصيب الذين يحرمون باسم 
الإسلام مذحب النشوثيين المؤمنين بالخالق ؟ . . 

وليس يخال نا كثير من الشك ولا قليل فى خلو كتاب الإسلام 
ما يوب القول يتحرع هذا الذهب . . فقد يثبت غدا أن المذعب 
صحیح كله أو باطل كله ١‏ آو يشبت أن بعضه صحيح ويعقيه 
باطل » ولکن كتاب الإسلام لا یصد عن سبيل العلم فى أية وجهة 
من هذه الوجهات ء كما سسنبينه فى موضعه من الفصل الأخير . 


ات 


الدّين ومذهب‌دارون 


نعود فنقرر فى هذا القصل ما ختمنا به الفصل السابق ٠»‏ فنقول 
إن مذهب التطورأيا كان تفسير القائلين به لنشأة الأنواع » ليس 
فيه ما يصح أن يستند إليه الملحدون لإبطال الدين أو إنكار الخالق 
أو القول بخلو الكون من دلائل القصد والتدبیر ۔ 

وقد نسب القول بنشأة الأنواع من أثر الانتخاب الطبيعى 
والانتخاب الجنسى إلى عالمين كبيرين من علماء القرن التاسع 
عشر : هما شارلز دارون والفرید رسل ولاس »ولم یکن أحد 
متهما متكرا لوجود الله 

فأولهما - شارلز دارون - كان يقول إنه يستريح إلى الإيمان 
بوجود الإله فى هذا الكون الكبير » ولكته یری أن شعوره هذا لا 
یلزم أحدا أن يشعر به مثله ولا ييلغ من شأنه أن يكون حجة علمية 
تقنع المنكرين 3 

كتب فى سنة (۱۸۹۷) إلى الأستاذ فردیس صاحب كتاب 
«صور من الشكوك» يقول جوابا على سؤاله : «إننى فى أشد 
أحوال التردد لم أكن قط ملحذا إذا كان معنى الملحد إنكار وجرد 
الله . وأرى على العموم - وبخاصة مع تقدم السن - أنتى أحرى 
أن أسمى (لا أدريا) وأن هذا الاسم أقرب إلى الصواب فى وصف 
تفكيرى ..» 


٥٤ 


وقال فى خطاب كتبه إلى طالب هولندى ( فى الثالث من 
أربيل سنة ۱۸۷۴۳) : 

« ... یبدولی أن استحالة القول بأن هذا الكون العجاب 
العظيم ‏ وما اتطوى عليه من شعورنا الواعى ٠‏ إنا كان وليد 
الصادفة هو أكبر سند للقول بوجود الله » ولكنه سند لا أستطيع 
أن أقرر قوة إقناعه كما لا أستطيع أن أغضى عن المشكلة التى 
تنجم ما یتخلل هذا العالم من الآلام » . 

وكتب إليه طالب ألماتى فى سنة ۱۸۷۹ يسأل عن عقيلته 
الدينية ؛ وعن العقيدة التى يدعو إليها الأخذ بمذهب التطور » قكلف 
أحد نويه أن يجيبه ويجيب غيره من يوجهون إليه هذه الأسئلة قائلا 

« إن مستر دارون یعتذر لكثرة الرسائل الى ترد إليه ولا يتيسر 
له الرد عليها جميعها » ويود أن يقول إن مذهب التطور يوافق كل 
الموافقة إيمان المؤمن بالله . . غير أننا يجب أن نذكر أن الناس 
يختلفون كثيرا فى تحریفھم ما ينونه بالإله» . 

ويفهم من خلاصة رأيه فى سيرته التى كتبها بقلمه أنه لا 
يفرق بین كتب العهد القدع وكتب الديانة الهندية من حيث 
نسبتھاآ إلى الوحى الإلهى » وأنه لم يقم لديه الدليل على حدوث 
هذا الوحى فى التاريخ ء ولكنه إذا أراد أن ينظر إلى المسألة الإلهية 
من جانب الانتخاب الطبيعى فإن أنواع الأحياء كانت خليقة أن 
تضرب عن تجديد وجودها واستمرار نسلها لو كانت شرور الحياة 
أكبر من حسناتها ؛ وهى ا حجة التى يستند إليها اللحدون فى 
انكارهم للمقاصد الإلهية . 
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وكان دارون على تردده فى مسائل الغیب ؛ يشعر بقداسة الدين 
ويحرص على رعاية شعور الددینین ولا يرتضى من العلماء أن 
يقحموا مذاهبهم على ضمائر الناس فيما اطمانوا إليه من عقائدهم 
الروحیة ء فلما أراد كارل مارکس أن يهدى إليه كتابه عن رأس الال 
کتب إليه متعذرا ء وقال من رسالة محفوظة الآن بمعهد مارکس 
وائجلز فى موسکو : « إننى أشكرلك رسالتك الودية ... وأفضل 
أن يكون هذا الجزء من الكتاب غير مهدى إلى مع شکری لهذه 
التحية » إذ کان إهداؤه إلى يتضمن على وجه من الوجوه اقراری ما 
فى سائر الکتاب الڈی لا علم لی به . وإنتى -مع غیرتی على 
الدعوة إلى حرية الفکر فى جميع للسائل - أرى ؛ صوابا أو خطا ‏ 
أن الناقشات المباشرة التى تناقض المسيحية والإجان بوجود الله قلما 
يكون لها أثر على جمهرة الناس ٠‏ وإن خير وسيلة لتحقيق ا حریة 
الفكرية أن تنقدم العقول تبعا لتقدم العلوم » ولهذا أراتى أتجنب 
الكتابة فى أمور الدين وأقصر کتابتی على للباحث العلمية » . 

وعاش دارون بقية خياته على هذا الرأى ء مژمنا بأن مذهبه لا 
یقتضی من العقل أن ينغى وجود الله ولا أن يمس عقائد الؤمنین 
بوجوده ء وأن الإيمان بأیة دیانة من الديانات لا يت وقف على 
الفصل في قضية التطور إلى الرفض أر إلى القبول ۔ 

ثما دالفرید رسل ولاس» شريك دارون فى القول بتعدد الأنواع 
من أثر الاتتخاب الطبیعی وعوامل البنية الطبيعية »فقد كان 
مؤمنا قوى الإمان بوجود الإله . . وكانت مراقبته لعوامل الطبيعة 
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سببا لتصديقه بالمعجزات وخوارق العادات ء لأته كان يستخلص 
من فعل هذه العوامل قى الطييعة أنها لا تجرى على هذا انجری 
لزاما يحكم العقل أو بحكم التفکیر المنطقى » وإنها كان يجوز أن 
تجری على مجراما هذا آو على مجرى آخر يساويه وماثله فى حکم 
العقل والأقيسة امنطضیة ء وإغا هى الإراده الإلهية التی أوجيت 
هذا النظام نتیجة لتلك العوامل » فلیست المعجزة التى يريدها الله 
أغرب من نظام العوامل المطردة فى ظواهر الكون » ومرجعها جمیعا 
إلى الإرادة الإلهية على اطراد أو على استثناء ۔ 
FEE‏ 

ومن عقيدة صاحبی المذهب فى مسائل الخيب » تفهم أن 
العلماء والمفكرين فى الغرب يتقسمون هذا الانقسام وأن القول بأن 
عالما من العلماء و فیلسوفا من الفلاسفة يقبل مذحب التطور على 
تعدد معانيه لا يدلنا على رأى محدود یراہ فى الدين للسیحی أو 
فى الدين عامة ء لأنه يجوز أن يكون من الؤمنین كما يجوز أن 
يكون من للنكرين أو للترددين » حسب المنهج الذى ينهجه فى 
تفكيره وأساليب استدلاله . 

ومن المفكرين والعلماء من كان يجعل التطور ساسا لعقيدته 
الروحية أو الفكرية ء وأشهر هؤلاء بین فلاسقة القرن العشرين 
«برجسون» الفرنسی و «هويتهد» الاٹیلیزی » وهو عدا اشتغاله 
العميق باليحوث ٹلریاضیة والفسلفیة رجل من رجال الدین وعالم 
من علماء اللاہوت . . 

۷ 


ويكثر بين العلماء الطبيعيين من يعتبرون التطور دلیلا علي 
النظام » ويعتبرون النظام دليلا على وجود الخالق ء ومتهم أعضاء 
فى مجمع العلوم الملكى كالآأستاذ «جلادستون» الذى يقول : 
«كثير منا نحن ا مسيحيين من رجال العلم من يدركون أن هناك 
وحدة فى النظام ووحدة فى الغاية » تبدوان من خلال النظر إلى 
خلائق الله . . ونحن ندين بأن مذهب دارون عن بقاء الأنسب لا 
يبطل فكرة التدبير الإلهى أو فكرة النظام المقصود . . بل يؤكد هذه 
الفكرة ويمهد لنا سبيل النظر إلى الوسائل التى اختارتھا العناية 
الإلهية لتدبير مقاصدها منذ القدم » فثرى أنها نتيجة قانون منتظم 
وليست مجرد سلسلة من المفاجات المتفرقة » . 

EHH 

أما النکرون من علماء الطبیعة ‏ فحجتهم فی الانکار أن 
العقيدة الدينية تقوم على ال خوارق والمعجزات ء وأنه لا سبيل إلى 
التوفيق بين عقيدة تقوم على خرق قوانين الطبيعة وبين علم يقوم 
على تفسير الكائنات با تقتضيه هذه القوانين ۔ 

وأشهر القائلين بهذا الرأى بين علماء الطبيعة «أرتست هيكل» 
الألمانى و «توماس هكسلى» الإنجليزى ء وهو أقرب إلى الاعتدال 
فى الإنكار من زميله . . 

فهيكل يقول : د إن العقيدة الدينية تعنى دائما تصديق معجزة 
خارقة » وهى بهذه المثابة قائمة على مناقضة ينقطع الرجاء فى 
التوفیق بينها وبين عقيدة العقل الطبيعية ء وهى - على حلاف 
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سنن العقل - تذهب إلى فرض العوامل فوق الطبيعية ء ويحق من 
أجل ذلك لمن يشاء أن يسميها خرافية - أو غير طبيعية - وإن 
ذلك الوحى المدعى الذى تأسست عليه عقائد المسيحية لیس ما 
يتفق مع آثبت النتائج التى وصل إليها العلم الحديث » ۔ 

وهكسلى يقول : «إننا - أمام الأمور التى لا شك فی بعدها 
عن الاحتمال - لا نقول إنتا محقون فى طلب البرهان المقنع 
لتصديق وقوع العجزۃ الخارقة بل نقول إن الواجب الآدبى يتقاضانا 
أن نيد هذا البرهان قبل أن نأحذ تلك المعجرة الخارقة مأخذ الجد 
والاعتبار ؛ ولکنٹا إذا كنا - بدلا من الوصول إلى ذلك البرهان 
القنع - لا نرى أمامنا إلا حكايات نجهل كيف نشأت ومتى نشأت 
بين ناس يستطيعون أن يصدقوا کل التصدیق أن الشياطين تتلبس 
بأجسام ا حنازیر » فإننى أصرح بأن شعورى إتما هو شعور الدهشة 
من أن أرى الإنسان العاقل ينظر إلى شهادة هؤلاء نظرة جدية . ٠.‏ . 

HEHE 

وعلى مثل هذا ا حور يدور الخلاف بين الفريقين اللذين يتفقان 
فى قنبول مذهب التطور ء ولكنهما لا يتفقان فى الحكم على 
دلالته من الوجهة الدينية » ولكن هذا الاختلاف لا يرجع إلى 
المذهب فى ذاته . . وإنغا يرجع إلى طريقة النظر إليه وطريقة 
التفکیر التى تعودها ذهن العالم أو القيلسوف : فرما حرج الذهنان 
بنتيجتين متناقضتين من فكرة واحدة يراها أحدهما برهانا على 
وجود الله ويراها الآخر مغنية عن البحث فى إثبات وجود الله » 
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وقد سأل نابليون بونابرت أكبر علماء الفلك فی زمانه - لا بلاس- 
عن مكان العناية الإلهية فى حركات الأفلاك ٠‏ فكان جوابه أنه 
لا یری لها مکاتا فيما يعلمه من تلك الحركات » كأنه يقول إن 
قوانين الحركة وحدها تفسر دورة الفلك تفسیرا يغنى عن النظر إلى 
علة أخرى وراءها » وهو أسلوب من التفكير يناقض أسالیب 
الذهن الذی يراقب دورة القلك ويعلم أن العقل لا یستلزم حصولها 
على هذا الوجه دون غيره » وأنه لا بد - إذن - من البحث عن 
الإرادة التى اختارت لها هذا الوجه من الحركة فانتظمت عليه 7 

ولعل الفارق بين هذين التمطين من التفكير يتعلق بالتظرة إلى 
النظام والمعجزة »فمن كان من القائلين بالتطور مؤمنا بالعنایة 
الإلهية فطريقته فى التفكير أن يستدل بانتظام ا خلق على وجود 
ا حالق » وأن يرى بعد ذلك أن المعجزة لا تستغرب مع الإيمان 
بالقدرة الإلهية والحكمة الى تستدعيها ‏ إذا کان هناك ما 
يستدعى صنع ا معجزات فی رأيه ۔ 

ومن كان من القائلین بالتطور معطلا للعقيدة الدينية ء فطريقته 
فى التفكير أن التوفيق متعفر بین تفسير الکاثنات بالقوائین 
الطبيعية وبين حرق هذه القواتين لإئيات عقائد الدين . 

لکن الرأى الأخير الغالب على علماء اللاهوت السیحیین أن 
معارضة الرؤساء من رجال الدين لمذهب التطور عند إعلانه قبل 
مائة ستة لم يكن من سداد الرأى فى شىء ء وأن هذه العارضة 
ينبغى أن تحسب على أصحايها ولا تحسب على الدیانة المسيحية 
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التى لا تأبى التغسير على وجه موافق لمذهب التطور على أقواله 
التعددة » ويعبر عن هذا الرأى فى كتاب مؤلف لهذا الغرض عالم 
کونسون عضو مجمع العلوم الملكى وصاحب كتاب دالعلم والعقيدة 
السیحیة » ومدار الرأى فيه كله على هذه القكرة سواء فيما يرجع 
إلى مذهب التطور أو إلى غيره من مذاهب العلم الحديث ۔ 
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سلسلة الخلق العظمى مذهب يوازى مذهب التطور » ويتمشى 
معه فى معظم الطريق . . ولكنه لا يبتدئ معه من البداية ولا 
ينتهى إلى الغاية . 
وصفرة القول بسلسلة ا خلق العظمى ء أن الوجود درجات 
متفاوتة فى ترتيب الضعة والشرف ء تبتدئ من المادة الأولى التی 
لا صورة لها وترتقع إلى مرتبة الوجود الإلهى الذى تمحض له العلم 
والخير ؛ فهو علم لا يعرض له ا جھل ولا يحتجب عنه سر ء وخير 
لا يشوبه الشر ولا يقع له فى إرادة 
وهذه السلسلة العظمى كاملة فى انتظامها لكل حلقة من 
حلقات الوجود » وكل قابلية من قابليات الصفات والأعراض ¢ 
فلا تفرغ السلسلة العظمى من إحدى هذه الحلقات »ولا يعقل أن 
توجد فى الإمكان قابلية لشىء قط لا توجد فى الواقع مع حلقه 
من حلقات الوجود السفلى أو العلوى . . 
ہب 
والرائد الأكبر لهذا المذهب بين الأقدمين أفلاطون الملقب 
بالحكيم الإلهى »فهو الذى وضح هذا المذهب توضيحا فلسفيا 
وبناه على حجة عقلية ‏ وهى أن الإله - وهو خير محض - يأبى 
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له كرمه أن يضن على شىء ء کائنا ما كان » بنعمة الوجود . 
فمهما يبلغ من حقارة شأنه فهو مستحق لحصته من الوجود فى 
مرتبته من الخلق » ومستحق لأن يصعد من هله المرتبة إلى ما 
فوقها بتعمة من الله وما ركب فى طبائع الأشياء من شوق إلى 
الکمال . 

والراجح أن هذا المذهب وصل من الهند إلى حكماء اليونان من 
طريق العبادات السرية التى عرفت باسم التحل « الأورقية» وأسبق 
ناقليه من كبار الفلاسفة اثنان هما : فیثاغوراس وامبدوقليس » 
وكلاهما يقول بتناسخ الأرواح » ويتنطس فى معيشته على نظام 
الرياضة البدنية »وبين أتباعهما من كان يجمع بين التقشف 
ومراس الرياضة البدنية ويفوز فى مبارياتها العامة . 

وقد كان فيثاغوراس يجتنب أكل اللحوم ؛ ويسم الأغذية إلى 
صالحة للروح وغير صا حة لها لآنها بهيمية ء وكأنه كان يحرم أكل 
البهائم » ويحسب أن الأرواح تنتقل بين الأجساد لترتفع أو تهبط 
فى دوجات الخلق ومراتب البهيمية والروحانية » وله من الأقوال 
الملقتضبة مأيشبه مذهب الهند فى الدورات الأبدیة التى 
يحسبونها بعدد مقدور من ألوف السئين »مع قسمة السنین إلى 
شمسية وكونية . 

6# 
وجاء بعده امبدوقليس » فقسم درجات المادة واعتبر العناصر 
بی 


الأربعة أشرفها وأعلاها : وسملها بالجذور قبل أن تعرف ياسم 
العناصر وتسمى يعتصر التار وعنصر الهواء وعنصر المأء وعنصر 
التراب ۔ 

والعالم عند أصحاب القول بالسلسلة العظمى »عامان : کبیر 
وصغير ؛ فالعالم الكبير 35080٥900‏ هو الكون كله بما اشتمل 
عليه من كائنات علوية وسفلية ومن مراتب روحية وبهيمية 
ومادية ء والعالم الصغير 0901 341:00 هو الإنسان ‏ لآنه يحتوى 
فى تكوينه كل عنصر وكل مادة وكل درجة » ويتقبل الارتفاع إلى 
صقات العلم والخير أو صفات العقل والتدبير التى تمت للإله 
على أكملها وأرفعها ء كما يتقبل للهبوط إلى مرتبة البهيمية وما 
دوتها , وفي الانسان شیء من خصائصں الاجسام الادية » 
وشىء من تمصائص الأجسام النباتية ؛ وشىء من خصائص 
الأجسام الحيواتية » وشىء من خمصائص لروح الذى يكون 
للملائكة بغير جسد » وشىء من المعرفة التى یقترب يها من 
الصفات الإلهية . 

وقد انتقل مذهب السلسلة العظمى من الهند واليوتان إلى 
العرب ٭وانتقل من العرب إلى متصوفة الأوربين ء وكان من 
تلاميذ الحكمة العربية رجل تسنم عرش البابوية فى آخر سنة 
قبل نهاية القرن العاشر (۹۹۹م) وهو سلفستر الثانى ء وظهرت 
آثارها فى أقوال القديس توما الاكوينى والبرت الكبير « ويرى 
الأستاذ آسین بلاسيوس الاسیانی أن نزعات دانتى الصوقیة 
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وأوصافه لعالم الغيب مستمدئة من محيى الدين بن عربى بغير 
تصرف كثير ء ومن المعلوم أن أول الفلاسقة الصوفيين من الغربيين 
- جوهان اکھارت الألمانى - نشأ فى القرن التالی لعصر ابن عربى 
ودرس فى جامعة باریس ء وهى الجامعة التى كانت تعتمد على 
الثقافة الأندلسية فی الحكمة والعلوم(١)‏ 0 

ولعل اكهارت هو أسبق القتبسین من التصوفة الغرییین لقول 
أبن عربى ء إن الله هو الوجود ا حق وإن کل ما عداه من موجود 
فوجوده عارية » وهو قول فى جملته يعيد إلى الذهن قول أفلاطون 
إن الله حو مقياس کل حقيقة ردا علي بروتاجوراس كددهعهادمط 
الى كان يقول : إن الإنسان هو مقياس الوجود ‏ وإن الله أتعم 
على الإنسان بالحياة « الزمنية» لأن الزمن محاكاة للوجود الأبدى 
الذى اخحتص به الإله دون سواه ء وليس بين القولين تناقض فى 
النهاية » لآن أفلاطون يعود فيجعل العقل - صفة الله العليا - 
درجة يبلغها الإنسان ولا يدركها من دوته من الخلوقات » ولكنه 
قد يعلو بالعقل فوق مرتبة المادة التى تمتزج بالعقل فى تكوين 
الإنسان . 

EHRE 

وقد كان لفلسغة أرسطو نصيب غیرقلیل من الأثر غى توجيه 
عقول الأوربيين متذ القرون الوسطی إلى مذاهبهم أو أقوالهم » فى 
سلسلة الوجود العظمى . لآنه رتب الموجودات على حسب 
(1) أثرالعرب فى اللضارة الأوربية للمؤلف ۔ 
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نصيبها من الحس » وقارب بين النبات والحيوان » فجعلهما 
مشتركين فى «النفس» النامية وكاد أن يجعلها رتبة من رتب 
العقل يتوسط فيها النبات بين الجماد والحيوان » ولم يكن فى 
تصنيفه للكائنات فاصم حاسم بين ا حیوان وما دونه لأن «التولد 
الذاتى» كان فى تقديره من الممكنات : وانقضت بعدہ القرون 
الوسطى وأوائل العصر ا حدیث قبل أن تظهر للعلماء استحالة تولد 
الحيوان من غير الحيوان . 

وتقبل اللاهوتيون الأوربيون فكرة السلسلة العظمى .كما 
وصلت إليهم من مفکری العرب ومتصوفتهم ؛ فلم يجدوا فيها 
تناقضا ينكرونه بين القول بخلاص الإنسان بالإيمان وقول سقراط 
وأقلاطون إن العقل هو الصفة الإلهية التی يتحلى بها الإنسان 
ويعلو بها من أفق الخلائق الدنيا إلى أفق النعمة الإلهية وإن 
الإنسان بمعرفته للأشياء يحتويها وملکھا ويؤتمن على تدبيرها 
محاكاة لقدرة الله على تدبير الخير خلوقاته » فإن التناقض بين 
خلاص الإنسان بالإهان وخغلاصه من أوهاق المادة بالعقل 
والمعرفة ء يبطل ويزول متى اعتقد المفكر أن العقل الرشيد سبيل 
إلى الإان بالله والتعويل على البركة الإلهية فى تطلعه إلى النجاة 
والخلاص . 

ولم يصطدم الرأيان من بعض الجوانب إلا بعد ظهور فلسفة 
ابیلار (۱۱۷۹ - ١٣۱۱م)‏ الذى فسر السلسلة العظمى بأتها لازمة 
ضرورية تستوعب كل الممكنات ؛ فیستحیل أن يوجد شئ غير ما 
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هو موجود ء لأن الخالق فى علمه وقدرته يعلم جميع المکنات ولا 
یعجز عن تحقيق بمكن منها يتعلق بعلمه وإرادته » فأنكر عليه 
معاصره برنارد دی كليرفو (۱۰۹۱ - ٠٠١١۴‏ ) داعية الحرب 
الصليبية الثانية ذلك التفسير ء وقال إنه يناقض ما ينيغى أن نؤمن 
به من غضب الله على الخطيئة والرذيلة ومن إنعامه بالخلاص على 
الخنطاة » وكان القديس توما الاکویٹی )۱۲۷٣ - ۱٢٢١(‏ ييل إلى 
تأييد برنارد فى اعتراضه على تفسير إبيلارد » ويكاد يعيد ردود 
الغزالى على ابن رشد فی مثل هذه المناقشة »فيقول : إن خلق 
الله لهذه الموجودات على سنتها التى أودعها فيها لا ينقى قدرته 
على خلق غيرها زائدا عليها ء ولا ينقى قدرته على خلقها مرة 
أخرى فى صورة غير هذه الصورة » فليس انتظام سلسلة الخلق 
مانعا أن تنتظم لها حلقات غير هذه الحلقات وسلسلة غير هذه 
السلسلة مع استیعاب الله لجميع الممكتات ء لان التبديل فى 
الممكنات غير مستحيل » وجاء بيكوديلا ميرندولا (159- 
Pico dela Mirandola )1‏ فقال با كان يقوله المتصوفة 
ا مسلمون من قبول الإنسان لأرفع المراتب وأدناها ء وإن کل 
مخلوق قد یلتزم مكانا من سلسلة الخلق لا يعدوه إلى ما فوقه » 
إلا الإنسان . . قانه لا يتقيد بمكان من السلسلة العظمى غير 
الكان الذى يرتضيه لنفسه » علوا إلى مرتبة الملائكة القربين » أو 
سفلا إلى مرتبة البهائم وا حشرات ۔ 

وعاد البحث فى مكان الإنسان بعد كشف كوبرنيكوس لدوران 
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الأرض حول الشمس ء وتجدد المناقشة عن مركز الخليقة وعن 
مكان الإنسان على هذا الرکز ا ختار . . فقد يجوز أن يكون للعالم 
الأرضى نظراء له من العوالم السماوية وأن يكون لتلك العوالم 
سكانها من الخلائق العقلاء » ولكن هذه المناقشة لم تزعزع أساس 
القكرة التى تسلسل الموجودات من أدناها إلى أعلاها فى العالم 
المعروف » وفى کل عالم یمکن أن يعرف قیاسّا عليه » وظلت فكرة 
السلسلة العظمى غالية على الياحثين فى مركز الإنسان من 
الخليقة » وقال بها فلاسفة الشعراء كما قال بها فلاسغة الحكمة 
والدين إلى زمن قريب » وعلى أساس هذه الفكرة نظم الشاعر 
الإتجليزى اسکندربوب (15848 - 144) قصيدته الكبيرة التى 
سماها مقالة عن الإنسان ء وقال فيها یخاطب الإنسان : 

«اعرف إذن تفسك ولا تدع الإحاطة بعلم الله 

د إن دراسة الإنسان المثلى هى الإنسان 

«قاتما على برزحه هذا من الخحالة الوسطى 

سخلوقا عاقلا فى ظلمة » عظيما فى خحشونة 

«أعلم من أن يكون شکوکیاہ لا يدرى 

«وأضعف من أن یکون «رواقیا» يصبر 

«معلقا بين الإلهية والبھیمیة 

«معلقا يتردد بين إيثار عقله أو یدنہ 

۷۸ 


«يولد ولكن لیموت ‏ ويعلم ولكن ليخطع 

« يحيط به ا جھل نقص علمه أو زاد 

« ويختلط أمره فى فوضى من الفكر والشهوة 

«وهوهو الذى يسىء إلى نفسه أو يتجتب الإساءة 

« مخلوقا نصفه ليرتفع ونصفه لينحدر 

« سيدا لجميع الأشياد وفريسة لها جميعا 

« وهو الحكم الوحيد فيما هو حق وباطل ؛ ولكنه يضطرب فى 
خطا دائم 

«ولا یزال فخر الخليقة » وسخريتها » ولغزها الغامض » فى 
أن» 

وهذا هو مکان الإنسان الأوسط » بين حلقات هذه السلسلة 
العظمى «التى إذا انکسرت إحداها وقع الخلل فى سائرها» 

وجاء بعده شاعر آخر هو جيمس تومسون صاحب قصيدة 
الفصول (۱۷۰۰ - 17/48) فنظم الوجود من طرفى هذه السلسلة 
العظمى « بین الكمال الذی لا حد له »وبين حافة الهاوية 
السفلى والعدم المرھوب؛ 
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وتوقف البحث فى سلسلة الخلق العظمى بعض العوقف بين 

أواخر القرن الشامن عشر وأوائل القرن التاسع عشر » ولكنه لم 
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ينقطع . . ولا نعتقد أن الانقطاع عن البحث يعرض لمسألة 
الإنسان ومركزه من الكون فى زمن من الأزمان » وا انقطع 
البحث فترة يسيرة » ليتجدد یکل ما يستطاع من قوة البحث في 
مذهب التطور وفى علوم الأحياء عامة وعلم الإنسان خاصة على 
هذا النطاق الواسع الذى يشمل اليوم علم الحياة أو «البيولوجى» 
وعلم الحيوان «الزولوجىه وعلم الأجناس البشرية «الاثنولوجى» 
وعلم الإنسان «الانثربولوجى» عدا مباحث شتى تتصل بالمعلومات 
العامة عن الإنسان ومركزه بين الكاثثات فى آراء علماء الطبيعة 
وآراء الفلاسقة والفكرين 5 
FE‏ 

ونعود إلى السلسلة العظمى عند العرب الذين نقلوا أهم 
مصادرها إلى الأوربيين » فنقول إنهم عرفوها - كما تقدم - من 
مصادر شتی ولم يجعلوها دستورا عاما يحيط بالموجودات ويقرر 
تلإنسان مكانه على مذاهب القائلین بتلك السلسلة » لأن مكان 
الإنسان كما ورد.فى آيات القرآن الكري أغتاهم عن القول بمكان له 
ينسبه إلى سلسلة ال خلق ؛ ویلحقه بها لزاما على طريقة الأقدمين 
فى إلحاقه بغیر الخلائق الآدمية ۔۔ 

وإنغا عرفت لحكماء العرب أقوال تشير إلى ترتيب السلسلة فى ٠‏ 
مواضع متفرقة من بحوث العلم أو الدين .. 

ومنها ترتيب آفاق الموجودات كما تقدم فى فصل «التطور قبل 
مذهب التطور» من هذا الكتاب . 

فل 


ومنها الكلام علي «النقس ولروح والعقل» والتفرقة بين 
مراتبها ء ابتداء من النفس التی كان أرسطو يجعلها قوة مشتركة 
فى الخلاتق النامية ‏ إلى الروح التى تعلوعلى النفس فى هذا 
الاعتبنار ومتاز بها الإنسان عما دونه »إلى العقل وهو الصفة 
الإلهية التى يتحلى بها الإنسان ويقترب بها من أفق الخائق أو 
ا حرك الذى تقترب منه الموجودات بمقدار حركتها إليه ‏ وأشرفها 
حركة الإنسان إلى المعرفة وشوقه إلى الكمال ۔ 

KKK 

وع ةب القول بالعالم الأ كبر والعالم الأصغر بين المتصوفة ؛ كما 
جاء فى أبيات تنسب إلى الإمام على بن أبى طالب ولم تنحقق 
نسبتها إليه ‏ ومنها عن الإنسان : 
دواؤك فيك وماتشعر وداؤك منك وماتفكر 
وتزعم أنك جرم صغ یر ؛ وفيك انطوى العالم الأكبر 


ووافق القول بنجاة الإنسان بعقله ما ورد فى آيات القرآن الكرم 
من الأمر بالتفكير والتدبر » فقال به کٹیرون من حكماء الإسلام 
ثم فرق المنصوفة والمتنسكون بين ضربين من العرفة أحدهما 
يستقيم بصاحبه على ستن الھدایة ء والآخر يلتوى به دون قصد 
السبيل : وكذلك قال ابن مسكويه بعد كلامه المتقدم فى فصل 
آخر : دإن هذا الشوق ریما ساق الإنسان على منهج قوع وقصد 
صحیح حتى ينتهى إلى غاية كماله وهى سعادته التامة ۔ وقلما 
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يتغق ذلك . ورا اعوج به عن السمت والستن » وذلك لاسباب 
كثيرة يطول ذكرها . . ولاحاجة بك إلى علمها الآن وأنت فى 
تهذيب خلقاك . قكما أن الطبيعة الدیرۃ للأجسام رعا شوقت إلى 
مالیس مام للجم الطبيعى اعثل تحدٹ به وآفات تطرأ عليه 
بمنزلة من يشتاق إلى أكل الطین وما جری مجراه :ما لا يكمل 
طبيعة اللجسد بل يهدمه ويفسده كذلك آیضا النفس الناطقة رعا 
اشتاقت إلى النظر والدمييز الذى لا يكملها ولا يشوقها نحو 
سعادتها بل يحركها إلى الأشياء التی تعوقها وتقصر بها عن 
كمالها ء فحينئة يحتاج إلى علاج تفسانی روحانی كما احتاج فی 
الخالة الأولى إلى طب طبيعى جسمانی : ولذلك تكثر حاجات 
الاس إلى للقوّمين والمنفعين وإلى المؤدبين والسئدین . . فإك وجود 
تلك الطباع الفائقة النى تنساق بذاتها من غير تیقف إلى السعادة 
عسرة الوجود لا توجد إلا فى الأزمنة الطوال والدد البعيدة . وهنا 
الآدب الح الذى يؤدينا إلى غايتنا يجب أن نلحظ فيه لليدأ الى 
يجرى مجری الخاية + حتی إذا محظت الخایة تدرج منها إلى الأمور 
الطبيحية على طريق التحلیل ثم ييتدى من أسغل عن طریق 
التركيب ... ويتبخى أن یعلم أن كل إنسان محد تحر قضیلة ما > 
فهر إليها أفرب وبالوصول إليها أحرى » ولذلك تصیر سعادة 
الواحد من الناس غير سعادة الآ حر : إلا من انفق له نفس صافية 
وطبيحة فائقة قینتمی إلى غايات الأعور وإلى خاية خاياتها » وأعنى 
السعادة القسری التى لا سحادة بحلها » ۔ 
Wr‏ 


ويرى المتصوفة أن العرفة معرفتان كما یری ا حکماء من أمثال 
ابن مسكويه » ولكنهم يقسمونها إلى معرفة لدنية ومعرقة 
كسبية ء ویقصدون بالمعرفة اللدنية ما یدرک الإنان بالإلهام 
والاستشراق ويهتدى إليه برياضة النفس وقمع الجسد : وهى 
معرفة التعليم والدراسة على حد قول سعید بن أبى احير قیما 
روى من كلامه عن ابن سینا «آن مایری على ضوء الصباح وصل 
إليه هذا الأعمی بعكازه . 

ويتممه قول ابن سينا عن ا حدسی الصادق أنه حالة يقابل بها 
عقل الإنسان مصدر العقول جميعا ء فيدرك بالإلهام والتوفيق ما 
ليس يرك ابتداء بالدرس و“ظبرهان ۔ 
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وفى غير هذا الفصل بيان لمذهب حجة الإسلام الإمام الغزالى 
فى حكمة للوجودات وحكمة خلق الإنسان بين خلائق 
السماولت والأرضين ء وهو أمثل ما يقال عن سللة الفاق 
العظمى پتفسیر آهل السنة »على هدى القرآن الکوچ . . 


الكتاب الأول 
الإنسان فى القرآن . 


الإنسان فى مذاهب العلم والفکر . 
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